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（承前） 7．
ドストエフスキーがオプチナ修道院の歴史やロシアにおける長老制の現状を
長編に反映させるために参照した基本文献が主教レフ・カヴェーリン（掌院レ
オニード）著の『コゼーリスクの進堂祭オプチナ修道院の歴史的記述』であっ
たことはすでに述べた1。同書がオプチナに滞在した優れた宗教作家の代表作
であるため、信頼に足る内容であったこともさることながら、ドストエフスキー
は、モスクワ幼年学校を優秀な成績で卒業し、近衛軽騎兵の少尉補としてヴォ
ルィニ連隊に12年間勤務しながら、近衛将校に昇進した直後に退役すると（1852
年）、オプチナのマカーリイ長老の指導のもとに見習い修道士となり、五年後に
は敬愛するレオニード長老にちなんで修道士レオニードの名で剪髪を受けるこ
とになるこの神父自身の運命にもひとかたならぬ関心を抱いたのだった。因み
に、オプチナの長老ヴァルソノーフィイもこのレオニード神父同様、近衛兵あ
がりの将校であった。
しかし、レフ・カヴェーリンが望んだように、長老制の花開いたオプチナ修
道院に永住するという希望は叶わなかった。1857年11月に彼がオプチナで修道
司祭に叙せられると、まもなく当時ロシアで組織されたばかりのエルサレムの
ロシア宣教団の一員に任じられ、そこで二年間をすごすことを余儀なくされる。
一旦は病を得て、その任を解かれるものの、1864年に掌院に叙任されると、一
年後にはその宣教団長として再びエルサレムに派遣され（1869年まで）、帰国後
は新エルサレム（モスクワ郊外のズヴェニゴロド郡）の復活修道院の主管、そ
して1877年にはトロイツァ・セルギイ大修道院の主管に任じられ、1891年10月
22日に永眠するまで勤め上げたのだった（大修道院の聖神教会の至聖所裏に葬
られている）。
彼の浩瀚な知識と幅広い教養については、生前に書き残した多くの学問的領
域にまたがる広汎な研究業績が如実に物語っている。その関心領域は、教会史、
修道院と修道制の歴史から、禁欲主義思想、聖者伝、一般史、考古学、古生物
学、古文書注釈、知られていない中世ロシアと南スラヴの古文献の研究と出版、
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1 前稿の註の62を参照（2014年 3月刊、神戸外大論叢 第64巻第 4号 155-156頁）。
神戸外大論叢（神戸市外国語大学研究会）
聖師父著作の翻訳に至るまで多岐に亘っていた。掌院レオニードに直接面会し
てその文献学的研究を著したセメフスキー（雑誌「ロシアの古代」の編集長で
歴史・文献学者）の原資料に基づいて、司祭アナトリイ・プロスヴィルニンは
カヴェーリンの三百点に及ぶ著作翻訳文献を列挙している2。カヴェーリンは
ロシア歴史古代遺跡協会（Общество истории и древностей российских）と古代
文学愛好家協会（Общество любителей древней письменностей）の会員を兼務
していたが、こうしたことは当時のロシア正教会の聖職者としては異例のこと
であった。
いずれにせよ、ドストエフスキーが最後の大作『カラマーゾフの兄弟』にお
いて、ゾシマ長老を中心に再現された長老制に関する知見を、この掌院レオニー
ドの著作を通じて確かなものとしたことは事実である。ドストエフスキー自身
が書いているように、この人物像を創造するにあたって、「純粋で理想的なハリ
スティアニンになることは、抽象的なことがらではなく、生きて実在すること
であり、想起し、自分の眼で見ることのできるものでなければならず、キリス
ト教とはロシアの大地があらゆる悪徳から守られる唯一の避難所である」3 こ
とを示そうと努めたのだった。再度確認しておくが、『カラマーゾフの兄弟』の
場面の起源となったのは、スコトプリゴーリエフスク（スターラヤ・ルッサの
郊外）という田舎町であったが、そこに存在する「町外れの修道院」の描写の
下敷きとなったのは、作家自身によるオプチナの印象であった。その印象とは、
すでに述べたように、息子アレクセイの死に直面して、癒されぬ苦悩を抱いて
ソロヴィヨーフと連れ立って訪問したオプチナで面会したアムヴローシイ長老
との談話から直接得られた印象であった。そして短期間の滞在からは吸収しえ
なかった様々な事実を、ドストエフスキーは印刷された文献を研究することで
補ったが、レオニードの労作はそうしたもののうち基調をなす文献なのであっ
た。
実は掌院レオニード・カヴェーリンの著したオプチナに関する二冊の書物『コ
ゼーリスクの進堂祭オプチナ修道院の歴史的記述』（モスクワ、1847）および『オ
プチナの長老スヒマ修道司祭レオニード（スヒマ名レフ）の生涯』（モスクワ、
1876）はともにドストエフスキーの蔵書中に含まれていた。研究者ブダーノワ
によれば、『カラマーゾフの兄弟』の作者がこれらの著書に着目したことは、テ
クストの平行関係によって証明されるという4。それらはいずれも、作家にとっ
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2 Свящ. Анатолий Просвирнин Труды архимандрита Леонида (Кавелина) (1822-1892),
Богословские труды, IX. С. 226-240. М., 1972.
3 Ф.М. Достоевский Письма. ПСС, Т. 30-1, С. 68.
4 Н.Ф. Буданова И свет во тьме светит... СПб., 2012, С. 109.
て、長老制の意味、中世期におけるその発生史、モルダヴィアで讃えられる長
老パイーシイ・ヴェリチコフスキーとその弟子たちフェオードルとレオニード
によるロシアでの再生、見習い修道士5や俗人の霊的涵養における長老の役割、
長老とその霊的な子等が果たすべき相互の義務、そして修道生活全般に関する
最も価値ある情報源となっていた。これをもとに、長老制の発生とそのロシア
における再生についての記述を見ておこう。
長老による涵養の歩みは、キリスト教の全期間を通じて、ハリストスの教会で知られて
きたすべてのものの中で、最も信頼のおける有効な手段であるとして、すべての偉大な隠
遁者、教会の師父、教師等によって認められてきた。長老制は古代エジプトやパレスチナ
の僧院において開花し、その後アトスに定着し、東方からロシアへと入ってきた。しかし、
ここ何世紀かの間に、信仰や禁欲生活の停滞すると、それは次第に忘れ去られていった。
その結果、多くの人々はそうしたものを排斥しさえするようになった。早くも、ニール・ソ
ルスキーの時代には、長老制の歩みは多くの者たちに忌み嫌われるようになり、前世紀末
には、ほとんど完全に忘れ去れるにいたった。ロシアにおいて、聖師父の教えに基礎をお
く修道生活のこの形態を復興させようと尽力したのは、よく知られる偉大なる長老で、モ
ルダヴィアの修道院の掌院でもあったパイーシイ・ヴェリチコフスキーその人であった。
彼はアトスにおいて、修道生活全般について、そしてなかんずく長老との関係について書
かれた禁欲主義者の著者を苦労して集め、それをギリシャ語からスラヴ語に翻訳した。そ
れと同時に、ニャメツや彼の所轄するモルダヴィアのその他の修道院において、それを実
践して見せたのである。（…）掌院パイーシイの弟子の一人であったのが、モルダヴィアに
二十年近く住んでいたスヒマ修道士のフェオードルであった。見習い修道士の修行に関す
るこの秩序は修道司祭レオニードに伝えられ、彼と彼の弟子で長老にしてスヒマ僧のマ
カーリイによって、30年代にはオプチナに定着させられたのだった。6
これとほぼ同じ内容の記述が同じカヴェーリンの後者の著書『オプチナの長
老スヒマ修道司祭レオニード（スヒマ名レフ）の生涯』にも見出される7。この
部分をドストエフスキーがどのように生かしたか、両者の関係を対比的に理解
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5 ここで取り上げる「見習い修道士」とは послушникのことで、マントなしの修練士（инок）、
マント付きの修道士（монах）へいたる前段階にあたる入門者のことを指している。彼らは通
常、修道院で様々な奉仕や労務（послушание）を課され、長老（指導者）のもとで修道士とし
て生きていくための準備を行っていた。
6 Архимандрит Леонид (Кавелин) Историческое описание Козельской Введенской Оптиной
Пустыни. С. 118. М., 1991. (Рипр.)
7 Жизнеописание оптинского старца иеромонаха Леонида (в схиме Льва). Оптина Пустынь.
1991. С. 35-36. (Рипр. изд. 1876 г.)
するために『カラマーゾフの兄弟』の「長老たち」の章に示された長老制につ
いての歴史的紹介を引用しておこう。
専門家や権威ある人たちは、我らがロシアの修道院に長老や長老制が出現したのは、そ
れほど昔のことではなく、たかだか百年にも満たないほどであると主張しているが、実際
には、シナイやアトスを初めとする東方のすべての正教国において、それは千年をはるか
に超えて存在していたのである。我らがルーシにおいても太古の昔には長老制が存在し
た、もしくは、きっと存在したに違いないが、ロシアを襲った数々の災厄、タタールの支配
や動乱時代、コンスタンチノーポリの陥落後、東方とのそれまでの関係が断絶した結果、こ
の制度はロシアで忘却され、長老たちも断絶してしまったのだと断言する向きもある。そ
れは前世期末以来、ロシアで所謂偉大な禁欲主義者の一人であったパイーシイ・ヴェリチ
コフスキーと彼の弟子たちによって復興させられたが、百年近くを経た今でさえ、それが
存在するのはわずかな修道院に限られており、ときには、ロシアでは前代未聞の珍事でも
あるかのように、迫害を受けてさえいるというのである。とりわけ我らがルーシでそれが
開花したのは、コゼーリスクのオプチナというある名高い僧院でのことであった。8
このドストエフスキーの紹介文は、上に引用した掌院レオニードの補説を自
らの創作目的に合わせて編集したものと言える。そこでは長老制の由来と定義
については省略されているものの、ロシアで長老制を復興させたパイーシイ長
老とその弟子たちの活動については触れられている。ゾシマ長老が、オプチナ
のアムヴローシイ長老と並んで、長老制の第三代継承者とされている点は特徴
的である。ドストエフスキーは語り手の名で、長老制に関する十分な知識を持
ち合わせないことを告白し、専門家や権威ある人々の声を引き合いに出しつつ、
この問題について参照した最も権威ある研究が他ならぬ掌院レオニードの上掲
の研究であった。というのも、同書においては、長老制の基本的特徴が定義さ
れ、見習い修道士と長老との間の関係が明確に規定されていたからである。掌
院レオニードが規定した長老制の本質とは、「霊の子の霊の父、もしくは長老に
対する誠実な霊的態度」にあるとされている。それに続いて、掌院レオニード
は、『フィロカリア』に収められた論説の中で、この誠実な態度の五つの特質を
挙げた克肖者カリストスとイグナティオスの所説を引用している。
1．見習い修道士の指導者や主管に対する完全な信仰（信頼）
2．長老の言葉と行いに対する見習い修道士の「嘘偽りのない態度」
3．自分の意思の完全なる切断、つまり「自分の希望や判断にしたがって何
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8 Ф.М. Достоевский Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 26.
事も行わず、すべてに関して伺いをたて、指導者や主管の助言にしたがって行
動すること。
4．長老の悪口を言わないこと、長老と口論しないこと。
5．見習い修道士は長老に対して、「もれなく潔い心で罪と心の秘密につい
て痛悔すること」9。
これらの項目はすべてドストエフスキーによって熟考され、作品中で芸術的
改変を施されたうえで、使用されることになる。『カラマーゾフの兄弟』では、
以下のように表現されている。
ならば、長老とはいかなる人間なのか。長老、それはあなたがたの心を、あなたがたの意
志を自分の心、自分の意志に引き取ってくださるお方なのだ。長老を選んだら、諸君らは
我意を切断し、長老への完全なる服従と自己滅却の証として、それを長老の指導下に差し
出すのだ。自己の運命を決する者は、この修練を、この恐るべき人生の学校を、全生命を長
老に捧げることによって、そうした試練の後に、すでに完成された自由を、つまり自分自身
からの自由を獲得し、一生を生きながら、自己の中に自己を見出すことのできなかった人
間の運命を免れることができるようになるまで、自己に打ち勝ち、自己を支配したいとい
う希望を抱いて、自由意志によって受け入れるのである。10
それから、ドストエフスキーは同書から修道士と長老との分ちがたい繋がり
を物語る格好の例を取り上げて作品の中で紹介する。そこでは、太古の昔に
あったこととして、ある修道士が長老によって課された奉仕を遂行せずに、自
分の意志で修道院を出て行ったというのである。その後、修道士は正教の信仰
によって致命者（聖人）としての最期を受け入れたのであるが、彼の死後、そ
の亡骸を納めた棺は何らかの見えざる力によって、運び込まれた聖堂から放り
出されてしまうというものであった。ところが、そこで呼び出された長老が修
道士に生前課していた奉仕の任務を解いてやると、彼の体は従順になり、おと
なしく地中に埋葬されたというのである11。これは中世ロシア教訓集として知
られる『プローログ（読み物付きの教会暦）』から借用されたものというが、こ
の物語はディテールを纏ったかたちで掌院レオニードの『歴史的記述』に見出
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9 Архимандрит Леонид (Кавелин) Историческое описание Козельской Введенской Оптиной
Пустыни. С. 112-113; Того же автора, Жизнеописание оптинского старца иеромонаха Леонида
(в схиме Льва) С. 29; Н.Ф. Буданова И свет во тьме светит... СПб., 2012. С. 111-112.
10 Ф.М. Достоевский Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 26.
11 Там же, С. 27.
されるのみならず12、著者自身によって29年後に出版された『スヒマ修道司祭
レオニードの生涯』にも再録されたことから、長老の霊の子に対する権限の大
きさを示す好例として正教徒に好まれていたものと考えられる13。
作家がこのテーマに大きな関心を寄せていたことは、彼自身の愛読書でも
あった『聖山アトスで剪髪を受けた修練士パルフェーニイのロシア、モルダヴィ
ア、トルコおよび聖地巡礼の旅物語』14 という書物から、修練士と長老との関
係の深さを示す別の例を挙げていることからも明らかである。同書の第三章に
は、修練士パルフェーニイ（俗名ピョートル・アゲーエフ、1807－1878）が自
分をアトスに置いて欲しいと願い出たにも拘らず（これにはアトスの神父たち
の支持を取りつけていた）、長老は彼をロシア、それもシベリアに送り出してし
まうという話が語られている。失意に暮れたパルフェーニイはコンスタンチ
ノーポリの全地教会の総主教のもとに赴くものの、彼とて長老によって課され
た修練士の務めを解除してやることはできなかったという15。ドストエフス
キーは見習い修道士の長老に対して果たすべき根本的義務について、掌院レオ
ニードの労作に依拠しつつ、意念の告白（откровение помыслов）と命名してい
るが、ここでは敢えてこの術語を用いずに、「見習い修道士が長老になすべき自
らの心の絶え間なき痛悔」という表現によってその服従性を強調している16。
ところが、長老制に異議を唱える人々は、意念の痛悔の中に危険な兆候を見と
がめて、それを司祭に属する痛悔機密の侵害といって非難するようになる。『ス
ヒマ修道司祭レオニード（スヒマ名レフ）の生涯』においては、1835－1836年
にオプチナに復活した長老制に対する迫害、さらには1839－1840年の長老レオ
ニードの死（1841年）にいたる数年間に彼が蒙った迫害について語られている。
当地を管轄する何人かの主教まで加わったこの迫害が終息するのは、長老とそ
の教え子であった大主教イグナチイ（ブリャンチャニノーフ）を擁護すべしと
の運動が始まった後のことであった。
掌院レオニード・カヴェーリンは、長老への意念の痛悔と領聖前に神父に行
う痛悔（исповедь）との相違を以下のように定式化している。「霊的な関係とは、
指導下におかれた者たちに領聖前に行う通常の痛悔のほかに、必要に応じて、
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12 Архимандрит Леонид (Кавелин) Историческое описание... С. 116-117.
13 Его же, Жизнеописание оптинского старца иеромонаха Леонида... С. 32-33.
14 同書がドストエフスキーの個人蔵書の中に含まれていたことも、その創作活動に消し難い痕
跡を残したことを裏づける有力な裏付けとなっている。См.: Библиотека Ф.М. Достоевского.
Опыт реконструкции. Научное описание. Отв.ред. Н.Ф. Будановой. 2005, СПб., С. 126.
15 Сказание о странствии и путешествии по России, Молдавии, Турции и Святой Земле
постриженника Святыя горы Афонския инока Парфения. М., 1856. Ч. III. С. 83-132.
16 Ф.М. Достоевский ПСС, Т. 14. С. 27.
行為や振る舞いのみならず、すべての慾を喚起する思い、心の動きや秘密につ
いても長老や霊父に対してしばしば痛悔することを要求する。このことについ
ては、大ワシリイ（『大規則』の第26の問い）、新神学者シュメオン（『フィロカ
リア』第 1部、122章）、その他の聖師父が語っている通りである」17。つまり、
聖体礼儀で領聖する〔主の聖体を受ける〕ための準備としての痛悔機密と、思
念や感覚の絶え間なき告白という霊的な涵養のシステムとは別物であるという
ことである。前者を執り行うのは司祭に限られるが、後者については、「伝統的
な修道規則として今日に伝えられる方法で、それは経験が豊かで、行動のよる
修道の営みにおいて完成の域に達した長老や修道尼（女子修道院の場合）にの
み許される方法なのである」18。
ここでもやはり興味深いのは、ドストエフスキーによって、この掌院レオニー
ドの著作から長老制の賛同者のみならず、その敵対者たちの見解をも採用され
ている点である。例えば、長老制に反対する人々が唱えた「痛悔機密の侵害」
といった非難も、以下のように反駁されるのである。
我が国の修道院の長老たちのもとへ集まってくるのは、一般の庶民から最も著名な人々
まで様々であった。しかもその理由というのが、長老の前に跪き、おのれの疑念や罪、苦悩
の数々を告白し、助言や教訓を求めるためだったのである。長老の敵たちはこれを見て、
その他の弾劾すべきことがらとともに、ここでは痛悔機密が軽薄で身勝手なやり方で軽ん
じられていると大声をあげたのだった。とはいえ、見習い修道士や俗人たちが長老におの
れの心を絶えず告白することは、機密とはまったく異なることだったのである。19
ここで作家の語り口は長老制の賛同派の主張の正当性を、反対派に対して明
らかに際だたせ、その論理に沿って筋を組み立てようとしていることが見て取
れるが、事実、19世紀後半のロシアの修道院においては、オプチナのみならず、
長老制は定着の度合いを高め、その精神的効能に対する信頼度も高まっていっ
た。しかし、すでに修道士フェラポントの例でも見たように、長老制に対する
頑迷な反対者は帝政期の末期になっても僅かながら存在していた。作家はこう
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17 Историческое описание Козельской Введенской Оптиной Пустыни. С. 114-115;
Жизнеописание оптинского старца иеромонаха Леонида (в схиме Льва). С. 31.
18 Жизнеописание оптинского старца иеромонаха Леонида. С. 142. 事実、19世紀の初頭の多く
の修道院では、神父の数が少なかったため、修道士かときには俗人でさえあったこれら長老の
役割は重要であった。同書中にも、その例として、ボロフスクの克肖者パフヌーチイの修道院
には700名もの修道士が共住していながら、神父が一人もおらず、修道士の霊的な涵養は専ら
長老たちによってまかなわれていたと記されている。См.: Там же. С. 154.
19 Ф.М. Достоевский ПСС. Т. 14, С. 27.
した事情を踏まえて、物語の状況を設定していたのではなかろうか。作家によ
る以下の状況説明などは、そうした相対性を念頭に置いているように思われる。
かつては、主教の耳に届くほどの、悪意ある中傷まであった。（…）あたかも、典院の位
さえ愚弄するほど主教が人々の尊敬を集めすぎているとか、またこれもたまたま小耳に挟
んだことではあるが、長老が痛悔機密を悪用している等々といったものまである。こうし
た馬鹿げた誹謗は、然るべく自分自身に降りかかるのが常であったし、我が国においては、
いたる所でそうなのだ。20
実際、小説中のフョードル・カラマーゾフの耳にまでこうした中傷は届いて
いた。彼はゾシマ長老の庵室の中で突然こんな嘲笑的な長広舌を繰り広げる。
聖なる神父さま方よ、わたしはあなた方に憤慨させられているのですよ。痛悔というの
は大いなる機密ですから、それに先立ち、わたしもう敬虔な気持ちでふるまい、身を低くす
る覚悟でございますが、こちらではいきなり庵室の中で、誰もが跪いて、声を出して痛悔し
ているではありませんか。果たして、声を出して痛悔するなんてありえましょうか。聖な
る神父たちによって、痛悔は耳元で行うよう定められているのですよ。そうやってはじめ
てあなた方の痛悔は機密になるわけで、これは太古の昔よりそうなっているんです。21
それに加えて、修道院には「いくらかの軽薄で、長老制に対して同意しない
修道士たちの密かな不平があった」22 という指摘も小説中に見られる。こうし
た非難はとりわけゾシマ長老の死後に、その体に発した「腐臭」が原因で強まっ
たことも特徴的であった。因みに、修道士フェラポントはここで起こったこと
を「主の大いなる知らせ」23 と見なしていた。
長老制を新機軸だとしてそれに敵対する人たちは、傲然とのさばり始めた。（…）“高慢
ちきな顔して腰掛け、（…）自分のことを聖人だと見なし、自分の前に跪く人々を、そうし
なければならないものであるかように受け入れる”。長老制の最も激烈な反対者たちは、悪
意に満ちた囁き声で “長老は痛悔機密を濫用している” などと付け加えるのだった。しか
も、こんなことを言うのが、最年長者の一人だったり、自らの祈禱において厳格で、真の斎
戒者だったり、沈黙者だったりするのである。しかも永眠者の存命中には沈黙を守ってい
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20 Там же, С. 82.
21 Там же.
22 Там же, С. 155.
23 Там же, С. 303.
た者が、今になって突然自らの口を開くのである。24
ドストエフスキーが積極的に参照したこの掌院レオニードの『スヒマ修道司
祭レオニードの生涯』に研究者が注目するようになったのは、比較的近年のこ
とである。このことは『カラマーゾフの兄弟』の創作過程に果たしたオプチナ
修道院と長老制の役割の重要性に読者の関心が集まったことの現れでもあっ
た。作家にしてみれば、60年代末に発せられた「ロシアの修道院の傍らに住む」
という希望の実現がこのレオニードの書物との出会いによって現実のものとな
り、創作上の理念やイメージの形成に、一定の成果を得ることとなったと見な
す根拠を与えてくれている。なぜなら、オプチナにおける長老制の復活は、こ
の主人公レオニード（ナゴルキン）とその弟子のマカーリイ（イワノフ）の働
きによるところが大きかったからである。その伝統を忠実に受け継ぎ、開花さ
せたのが、ドストエフスキーが実際に面会し、その印象をもとに生きた長老の
モデルを描いたと言われる、オプチナ三代目の長老アムヴローシイであった。
その意味で、アムヴローシイに結実した長老のイメージは、オプチナのレオニー
ド（掌院レオニード・カヴェーリンの著作を通じて得た）とアムヴローシイ（実
際に面会した印象から得た）という最良の修道士の特性から合成されたものと
言ってよい。
しかしフーデリはゾシマの人物像には実在する人間が使われたことを立証す
る必要があると考え、その証拠を当時出版されたアムヴローシイ長老の書簡集
に付けられた序文の言葉に求めていた。フーデリが依拠した証言とは、『オプ
チナの長老アムヴローシイが修道生活を営む者たちに宛てた書簡』（1908年）に
付された神父セルゲイ・チェトヴェリコーフの書いた序文であるが25、ここに
はドストエフスキーに関係する数行が存在するのみならず、小説からの引用ま
で含まれているのである。
アムヴローシイ長老の書簡は俗人が修道生活に対する正しい、明瞭な視点を抱くことを
助け、彼らの記憶にオプチナ修道院の明快なイメージを甦らせ、ドストエフスキーの名高
い長編小説『カラマーゾフの兄弟』を想起させてくれる。…それによって、作家が抱いてい
た修道生活についての高邁な見解の真性さを示すことになるのだ。…控えめで、孤独の祈
りを渇望している修道士たちから、ひょっとするとふたたびロシアの地の救済が起こるか
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24 Там же, С. 301.
25 Свящ. Сергей Четвериков Предисловие к «Собранию писем оптинского Иеромонаха
Амвросия к монашествующим. Вып. 1.» Сергиев Посад, 1909.
もしれない。というのも、「毎日、毎時、毎月、毎年」は、真に静寂の中で用意されてきた
のだから。ハリストスの像は、最古の師父、使徒、致命者等の時代より、それ自体が孤独
に、厳かに、歪曲されることなく、神の真理の純潔さの中に守られてきたが、必要とあら
ば、揺らぎ始めた世界の真実の前にその姿を出現させることもできる。この思想は大いな
るものである。この星は東方から輝き始めることになろう。26
この短い序文の中に、ドストエフスキーの理解するロシアの正教の使命と宿
命とがチェトヴェリコーフ神父によっていかに的確に表現されていることか。
つまり、ドストエフスキーが西欧のキリスト教に抱いた危機感を背景に、ロシ
アにおけるその純正な維持への確信が逆説的に証明されていることが強く感じ
られる。ここで追認されるのは、ロシア民族の歴史とともにあった正教の神、
ハリストスの像がいかなる政治的、宗教的企みによっても歪められることなく
守られてきたという事実であり、その聖なる務めの担い手となったのが、神と
の生きた交わり、つまり孤独の祈りを求める控えめな修道士たちであり、それ
を悠久の昔から支えてきたロシアの修道院とその霊的指導者、つまり長老たち
であったことである。そのためには、 5で概観した愛のない苦行をすべてに優
先させ、聖神との交わりを異端的、オカルト的に解釈するフェラポントとの関
係においても、ゾシマは東方正教会の伝統にのっとった正統な長老となる必要
があったのである。いみじくもアムヴローシイ長老の書簡集の序文において、
チェトヴェリコーフ神父が、ドストエフスキーの描く修道制の歴史的意義を再
確認したのみならず、ゾシマ長老の存在意義について大胆に言及したことは、
ドストエフスキー研究にとっても大きな問題を提起していると言えよう。
ここで重要なことは、ドストエフスキーの関心を長老制に惹きつけたのが、
長老たちに霊感を与える、「行動による愛」、「隣人、すなわち凡そ《労苦する者、
重〔おもき〕を任〔にな〕ふ者》（マトフェイ11-28）たちに対する奉仕」を教え
る福音書の理念でもあったことである。シベリア時代より福音書に通じていた
作家が、現代の長老制の功がこの民衆への愛に他ならないという真理に到達し
たとき、民衆と絶えず交流し合う関係にある長老を初め、修道生活を営む者た
ちの陥る危険性と誘惑を察知することは困難ではなかった。事実、修道士の間
でも、こうして修道士を俗世との関係に身を置くことに無理解や誤解を抱く者
が数多くいたことは事実であったし、それが逆に、長老たるもの、民衆との虚
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26 См.: Указ. кн. Н.Ф. Будановой. С. 116. この序文の一節には、『カラマーゾフの兄弟』の「ゾ
シマ長老の談話と教説」からの一節（「控えめで…東方から輝き始めることになろう」Т. 14, С.
284）が引用されている。
しい会話よりも無言の祈りに専心すべきと訴える長老制の批判者たちに論拠を
与えていたこともドストエフスキーは熟知していた。そのため、隣人への奉仕
という務めを正当化するためには、それを新約聖書や聖師父文献からの引用に
よって基礎づける必要があった。それというのも、一面では、隣人への奉仕と
霊的完成にとって、物質への依存を悪魔の誘惑と考える傾向があったからであ
る。
オプチナのレオニード長老にまつわる様々なエピソードは、まさにそうした
事例に満ちている。レオニード長老を訪ねてくる修道士の中には、肉体を痛め
つけるために手足に鉄の鎖や枷を付けて暮らしているものもいた。しかし、彼
らとて、自分が未だ霊的世界をものにしていないことを嘆くのだという。つま
り「こうした人々は自分流に考えた厳格な重荷を自らに課しているだけで、神
に付与された悲しみも、人々に発せられた叱責の言葉をも謙遜をいだいて忍従
することができないのである。肉体を傷つけることで、心の中では自分を辱め
た人々に対する憎しみが増殖し、自己流の見解に満足を覚えるようになり、と
きにはそれが蠱惑的なレベルにまで達してしまうのである」27 という。教会の
外面的規則だけを遵守し、ときには過度な肉体的制御や節制によって慾を抑え、
それによってのみ救いを得ることができるといった幻想が修道士の根本的営み
を根底から破戒してしまうことを長老は絶えず警告し、そうした極端な斎戒か
ら身を守ることを愛によって教えるのである。
レオニード長老の聖伝からその一例を挙げておこう。かつてフェオードル長
老とレオニード長老とともにワラーム修道院のスキトで暮らしたことのある
「沈黙」を愛する修道司祭ワルラームが発した以下の疑問である。
ワルラームは言った、「尊貴なる神父よ、わたしはあなたの行いに疑念をいだいてしまう
のです。つまり、あなたは何日も続けて外来の人々と言葉を交わされ、談話をなさってお
られるようですが、それが如何なる効用をもたらすのか、説明していただきたいのです」。
すると長老は以下のように答えたのだった、「兄弟よ、あなたはまた風変わりなお方だ。た
しかに、わたしは隣人への愛ゆえに、彼らの霊的な利益を願って、この二日間続きで彼らと
話しをしておりますが、それによって、わたしの心はいささかも乱されてはおりません」。
その功と恩寵の才によってすでに有名になっていた長老の答えによって、ワルラーム神父
は「監督された」道と一般の道との違いを理解したのだ。28
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この部分には欄外に著者の掌院レオニード・カヴェーリン自身による注釈が
つけられており、この思想の拠り所として、階梯者イオアンネスの以下の言葉
が引用されている、「沈黙の中で心穏やかに勇気をもって祈禱を行うことは、ま
ことに偉大なことである。しかし、外的な言葉による交流を恐れずに、そうし
た喧噪の中でも畏れも迷いもない心を保つこと、外面的には人間と交流しなが
ら、内面的には神とともにあることは、それとは比較にならないほど偉大なこ
となのである（司牧者への言葉、第 9章より）」。とはいえ、この段階に達する
ことのできる者はわずかであり、容易ではない。「それを手に入れるのは多く
の修行を積んだ者に限られるし、何よりもまずは謙遜による報いとしてである。
そのとき初めて、神慮による隣人への奉仕の功に目覚め、他人と交流しながら
も、それによっていささかも害を蒙ることなく、霊的な利益をもたらすことの
できるようになるのである」29。カヴェーリンによれば、この時代にこの水準に
あった長老は、パイーシイ・ヴェリチコフスキーの弟子であったフェオードル
長老、レオニード（レフ）長老、そしてその後継者であるマカーリイ長老だけ
であったという。
こうした長老の奉仕に疑いをいだいた人々は、レオニード長老が、労苦し、
重〔おもに〕を担う兄弟たちへの愛に動かされて、本来やるべき沈黙を放棄し
た意味を理解できなかったのである。これこそ主の言葉、「人其友の為に生命
を捨つるは愛此より大なるはなし」（イオアン福音、15-13）の実践であった。
しかし、こうした長老の奉仕は、あるとき主教による迫害に曝されることにも
なった（1835－36年）。ある主教はレオニード長老を訪ねた際、こう言った、「長
老よ、爾はこれからもずっと民衆と関わりになるつもりか。もうそろそろ落ち
着くべき時ではないのか」と。これに対して、長老は「聖詠の句を引いて、《我
存命の中吾が神に歌はん》（145聖詠）と答えたという。この答えは主教を大い
に喜ばせたため、以後長老が自分の奉仕に従事するのを妨害するのを中止し
た」30 のである。
長老の奉仕は、民衆との対話の中で、単に痛悔〔罪の告悔〕を行っていただ
けでも、世間話をしていただけでももちろんなかった。この問題に光をあてて
いるのが、やはりレオニード長老の伝記の中で、ベリョーフ教区の主管であっ
た長司祭イオアン・グラゴーレフが長老を訪ねたときのエピソードである。長
司祭イオアンが農民たちに囲まれていた長老を目にしたとき、「神父よ、あなた
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は農婦たちと関わり合うことがお好きなのですね」と持ち前のユーモアと素朴
さをもって訊ねたのだった。すると、長老はそれに答えて、あなたがたはどの
ように農婦たちに痛悔しているのかと訊ねてきた。「二言三言問い尋ねれば、
それで痛悔は終りですよ」と長司祭は答えた。「彼らが置かれている状況を仔
細に知り、彼らの魂の状態を探りあてることができたなら、彼らに有益な助言
を与えることができるでしょうし、彼らが陥っている悲しみを慰めてやること
もできたでしょう。…もちろん、あなたがたは長時間彼らと関わり合っている
時間はないとおっしゃる。ならば、われわれが面倒を見てやらなければ、彼ら
は自分の悲しみをどこに持っていけばよいというのです」31。面目を失った長司
祭は自分の発した言葉の軽率さを認めないわけにはいかなかった。レオニード
長老は地方の農民たちにとって、まさに「実の父親以上の存在」だったのであ
る。『カラマーゾフの兄弟』の「信心深い農婦たち」の章に描かれた、農婦たち
一人一人の心配事を慰めるゾシマ長老の行為の原型がここにあることは疑いな
い。
レオニード長老が農婦たちから受け取った悲しみと嘆きは、それ自体が自ら
の悲しみと嘆きとなって、燈明を灯した生神女マリアのイコンへと向けられる
ことで、彼の熱切なる祈りへと変容したのだった。長老は自らの祈りとともに
人々の悲しみと嘆きを生神女の祈りに託することで、嘆きは消え、悲しみの涙
はいつしか歓喜の涙へと変じ、癒しとなるのである。長老がしばしばイコンの
前の燈明（ランパーダ）の油を痛悔する者に塗布しながら、彼らの病や苦悩を
癒す姿は一度ならず目撃されていた。レオニード長老の聖伝は伝えている。
病弱な人々を治癒させる技術、長老としての叡智…はレオニード神父を修道院の外でも
有名にした。30年に及ぶ霊的修行の試練の中で、精錬され浄められた黄金のように、長老
は神意によってついに人類への奉仕という偉大なる功のために召喚されたのだった。霊的
な答えを求めて、町や村から同僚の神父たちも、性別に関係なく貴族、商人、町人、庶民ら
様々な人々も長老の門口にやって来た。誰もが憐れみ深い、父親のような愛着をもって長
老に迎えられ、やって来た者のうち、心に慰めを得ることなく庵室を去って行く者はなかっ
た。32
レオニード長老の生涯の著者、掌院レオニード・カヴェーリンはここで敢え
て「人類への奉仕」という言葉を用いているが、同様の奉仕によって、ドスト
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31 Там же, С. 66-67.
32 Там же, С. 39.
エフスキーが亡き息子への傷心から癒されることになるのが、「群衆の中で、そ
して…二人きりで」33 相見えることになったアムヴローシイ長老その人であっ
た。彼もまた初期キリスト教時代に淵源を持つ、オプチナの長老制の伝統の正
統な継承者であったことはすでに指摘したとおりである。これら長老に共通す
る特性として、大いなる愛と偉大なる共苦に満ちた「慈しむ心」34 という聖師父
シリアのイサアクが好んで用いた概念を適用することも可能であろう。
8．
キリスト教的愛の実現をロシアの民衆は何を通して実感し、学ぶことができ
たかといえば、そのひとつの答えが修道院にあり、その代表が長老の教えにあっ
たことは、ドストエフスキーも60年代から知悉していた。だが、ドストエフス
キーが 4世紀に活躍した数多くの聖師父の教えに初めから通暁していたわけで
はなく、何人かのロシアの宗教著述家たちの著作を通じて具体的な理解を深め
ていったにすぎなかった。その中で、オプチナの長老に至る前段階における啓
蒙的役割を果たした著述家がザドンスクの主教チーホンであったことも、60－
70年代の創作的イデアの展開を占ううえで大きな鍵を握っていた。
ドストエフスキーがチーホン主教を理想的な人間のタイプとして認めた背景
には、まずは彼の伝記的事実が作家の関心を惹きつけたことが挙げられる。主
教は貧しい家庭に生まれ育ち、自分で日々の糧を得るために働き、学業に費や
す出費をまかなうために菜園耕作の仕事に出ることもあったという35。こうし
た所謂庶民的環境に属していたチーホンは、とりわけハリストスの貧しい兄弟
たちに心惹かれたのである。彼の隣人への犠牲的奉仕と完全な非所有はその生
活の聖性を際立たせた。その後の彼が主教座を離れ、修道院に安息を求めたこ
とにも、求める心性の方向性が現れている。チーホンは敬虔な求道者とともに、
近隣の町や村の人々の間に和平をもたらす者（миротворец）となったのである。
彼は時に夕暮れ時に密かに、ソスナ川の向いに馬車を置いて出発しては、エレ
ツク監獄と養老院を訪問し、施しを配ったり、教えたり、慰めたりするのだっ
た。彼は人々に和平をもたらすことは、慈善そのものよりも貴いと見なしてい
た。しかし、彼のこうした善行はエレツクの修道士たちによる反感を買うこと
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33 アンナ・グリゴーリエヴナ・ドストエフスカヤの『回想』の中に見られる、オプチナについ
ての夫と長老との会見を表す言葉より。 2の注26を参照。
34 См.: Творения иже во святых отца нашего Аввы Исаака Сирианина. Слова подвижническия.
Изд. 3-е. Сергиев Посад. 1911. Слово 56. С. 399.
35 Записки о Святителе Тихоне его келейников Василия Ивановича Чеботарева и Ивана
Ефимова. В кн.: Творения иже во святых отца нашего Тихона Задонского. Изд. 5-е. М., 1889.
Т. V. С.4. (приложение)
になったばかりか、彼の生きた18世紀という時代を風靡したヴォルテールなど
の無神論的啓蒙主義の流行のあおりを受けて、主教は絶えず世間の不信仰や嘲
笑、無関心といった傾向と闘う宿命に曝されていた。これはいみじくも、ドス
トエフスキーがピーサレフ主義や唯物論などの思潮と闘った1860－70年代を彷
彿とさせる。
チーホン主教は驚嘆すべき聖なる暮らしを営み、異常な精神の光を放つ人間
であったが、それと同時に、人並みはずれて神経質な一面を持ち、自分自身と
のあくなき闘いに明け暮れていた。至高の調和を獲得するためのこの苦悩と闘
いこそがドストエフスキーを引きつけたとも考えられる。その偽りなき主教の
暮らしぶりを一瞥すると、彼は文字どおり、「どんな人間でも抱擁し、接吻した
い」と感じる瞬間もあれば、「すべての人々から目を背けたい」と感ずることも
あったと言われる36。この特性はチーホン主教の聖伝を詳細に研究した作家自
身の「スタヴローギンの痛悔」（『悪霊』の中の一章）におけるチーホンの形象
に色濃く反映している。神経病を患っていたチーホンのもとで行われた「痛悔」
で触れられている失神、痙攣といった主教の病状も37、チーホン主教の聖伝か
ら直接取られていることは明らかであるし、概して、チーホンの人間像、その
際立った謙遜な暮らしぶり、瞑想性、そして時折見せる、苦悩の不可欠性を説
く理念そのものも、ザドンスクの主教チーホンの聖伝と著作から取られた、あ
るいはそれによって霊感を受けていると見なして間違いないだろう。
とりわけ注目すべきは、「痛悔」の章ですでに長老制について触れられている
ことである。主教はスタヴローギンにどこか長老のところへ奉仕に行くよう助
言しているのである（「その長老のもとに行き、彼の指導のもとで修行なさるが
よい、 5年でも、 7年でも」38）。ドミートリイの未来の苦悩に対して跪拝した
ゾシマ長老同様に、チーホンも未来を予見する、「わたしには見えるのです…現
のように見える」チーホンは魂を刺し貫くような声で叫んだ。その顔にはこの
うえもなく激しい悲しみの表情が浮かんでいた。「いまだかつてあなたは、哀
れな、破滅した若者よ、新しい、これ以上に強烈な犯罪に、いまこの瞬間ほど
近く立っておられたことはありませんよ」39。
『偉大なる罪人の生涯』の草稿には、以下のような記述が見られる、「チーホ
ン。謙遜について（謙遜はいかに強力か）。謙遜と自由意志に関するすべて」40。
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36 Там же. С.15.
37 Ф.М. Достоевский Бысы. гл. «У Тихона». ПСС, Л., 1974. Т. 11, С.30.
38 Там же, С. 29.
39 Там же, С. 30.
40 Ф.М. Достоевский Житие великого грешника. ПСС, Т. 9, С. 138.
ここにも、チーホン主教、そして重要なことは、「赦しがたき罪人の赦しについ
て」のシリアのイサアクの思想の概要が見られる。また「主要な思想」と題さ
れた一節で、ドストエフスキーは「修道院とチーホンの後で、偉大なる罪人が
再び世に出るのは、人々の中でも最も偉大な人間になるためである」41 と書き
記している。チーホンは「覚書」において、「地上においては、幸福にならねば
ならない」と語り、スタヴローギン自身もこれについては是認している。修道
院はすでに波止場、そして始りと終りとして描かれており、教師と養育者とし
ては、人間の心に霊的な種を播く霊的神父の存在が導き出されていた。ところ
が、チーホンその人は、『悪霊』の中では当初の計画どおり肯定的人物として創
造され、小説のクライマックスをなす「スタヴローギンの痛悔」の章において
は主要な役割を演じているものの、小説全体としては脇役の域を出ないという
印象は免れない。その原因は、チーホン自身の長老像の未熟さもさることなが
ら、彼が結局スタヴローギンの救世主にも、霊的養育者にもなりえなかったこ
とにある。だが、彼の人物像と教えは、その後の作家のこの主題の展開を鑑み
れば、後期作品のすべてにおいて、消しがたい痕跡を残したことには疑念の余
地がない。
チーホンの教理とその言葉は記憶にどどまったのみならず、ドストエフス
キーにとっては、独特の啓示ともいうべきものとなった。作家の創作理念上、
最も深い影響を与えたのは、罪とそれとの闘いについての教理、「二重の永遠性」
についての思想、ハリストスを志向することで照らし出される感動的な世界受
容といったものだった。
われわれが人間から逃げるのは、人間のためではなく、罪から逃げるべきだからだ。わ
れわれは罪を憎むべきで、人間を憎むべきではない。人間は愛すべきものであり、憎むべ
きものではない。むしろ、人間のために祈るべきなのだ。… 隣人も愛さなければならない。
なぜなら、隣人はわれわれの兄弟であり、神の僕、神の似姿、ハリストスの血によって贖わ
れた子であり、教会の一員であるからだ…42
厚顔なわれわれの理性は「自慢するが、愛は創造する」とやさしく教え諭し
ながら、ザドンスクの主教チーホンは言う、「種が絶えず成長し、天の王国にふ
さわしい実を結ぶ」43 ために努力するべきだと。チーホンによれば、われわれ
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41 Там же.
42 Творения иже во святых отца нашего Тихона Задонского. Изд. 5-е. М., 1889. Т. I. С. 157-158.
43 Там же. С. 201-202.『カラマーゾフの兄弟』の草稿に、「もしこの世に理性しか存在しなかっ
たら、何もなかったことになる」といった言葉が見受けられるが、こうした思想の影響と見な
は自分の心を照らし、方向づけるべきだという。なぜなら、そこに愛か敵意が
宿っている以上、心が空虚であるはずはないからだと。人間にとって、神の住
まいにもなりうる心は何ものにもまして深い。人となったハリストス以外にこ
の奥義を知ることのできるものはいない。したがって、チーホンは心から悪意
を追い出すよう諭すのである。なぜなら、われわれには偉大なる例が、「これ以
上美しい」像はないハリストスという例があるからだと。
爾は隣人に敵意と悪意をいだいている。それは悪魔のなせる業であるため、愛してはな
らぬ。むしろ、隣人その人を神の創造したもの、神の僕として愛するのだ… なぜなら、そ
の隣人が爾に敵意をいだくとき、その実自分に対して敵意をいだいているからだ。他人を
侮辱するとき、それ以上に自分自身を侮辱しているのだ。44
しかし、チーホン主教が罪の道と救いの道の二つの運命に人間を分つ分岐点
を、傲慢な知性と謙遜な信仰に認めていたことは、彼が正教思想の先人として
しばしば依拠しているイオアンネス・クリュソストモス（金口）、階梯者イオア
ンネスらと何ら変わりがない。チーホンはその著作『真のキリスト教について』
でこう書いている、「傲慢さの端緒は、自らの造物主を離れ、輝ける天使から闇
の王となった悪魔である。… 傲慢以上に危険で隠された、困難なものはな
い」。チーホンの見解では、酩酊、淫蕩、盗みなどの悪徳は人の目に映るので、
恥じ入ることもできるが、傲慢は見えない悪であると言う。「傲慢さの徴は、蔑
みや侮辱といったものに耐えることができないことにある」。それは教訓や摘
発、助言を受け入れずに、怒りっぽく、妬み深く、他人と和合できず、憎悪し
やすいといった兆候がある。「傲慢はあらゆる罪の端緒であり、根でもある」45。
傲慢はここで「闇」に、反対に謙遜は「光」として格付けされている。「最も
穢らわしい罪は傲慢である」とチーホン主教は断ったうえで、傲慢さを表す兆
候として以下のような特徴を挙げている、「力不相応の行動を始めたところで、
それをうまくやり遂げることはできない。… ああ、人間よ、いったい何ゆえ
に、担うことのできない重荷を背負おうとするのか」46。
ここで『悪霊』の主人公スタヴローギンが、宗教的な文脈ではない世界の中
で、英雄的な苦行を求める心性を持っていたことを想起しておこう。革命的事
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すこともできる。См.: Достоевский ПСС, Т. 15, С. 207.
44 Там же, Т. I. С. 90.
45 Творения иже во святых отца нашего Тихона Задонского. Изд. 5-е. М., 1889. Т. II, С. 157-
158.
46 Там же, Т. V. С. 209.
情の根幹を担う彼の中で生じていた内的な葛藤の本質は読者には隠されている
が、存在していたことは疑いない。スタヴローギンが執拗に追求したものの、
担う能力がなかった重荷についての主題は、様々な宗教教育を目的とする文献
によって提起されていた47。
シャートフから頬打ちを受けながら決闘を申し込まなかったばかりか、ホフ
ラコーワとの結婚の釈明も、辱められたガガーノフを決闘で撃ち殺すこともし
なかったスタヴローギンの行為を評価しようとするキリーロフとの以下のやり
取りの場面である。
スタヴローギンは憎々しげに言った、「どうしてみんなは僕から、他のだれにも期待でき
ないようなことを期待するんです。何のために僕だけが、他の人間には耐えられないよう
なことに耐え、他の人間には背負いきれないような重荷を背負わなければならないんです」
「僕は君が自分から重荷を求めているのだと思っていましたよ」
「僕が重荷を求めている」
「ええ」
「君は… それを目にしたのですか」
「ええ」
…
一分ほど沈黙が続いた。スタヴローギンの顔はひどく気がかりで、ほとんどショックを
受けたように見えた。48
その直後、キリーロフはまるで最終宣告でも下すかのように、スタヴローギ
ンの本質を言い当てる、「僕にとって重荷が軽く思えるのが生まれつきだとし
たら、君にとって、重荷がつらく思えるのも、やはり生まれつきかもしれませ
んね。そうそう恥ずかしがることはありませんよ… 背伸びはおやめなさい、
あなたは強者じゃない」49。
人間、それに外部世界の事物や現象といったものは、すべてが有機的統一体
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47 Преподобного отца нашего Иоанна, игумена Синайской горы Лествица. Слово 26-164. М.,
1862, С. 275.; Преподобный отец авва Иоанн, игумен Синайской горы. Листвица. 5-е изд.
Козельская Введенская Оптина пустынь, 1898. С. 252. これらはいずれもドストエフスキーが
参照した可能性のある版である。ブダーノワは『悪霊』の創作ノートに（Т. 11, С. 184.）、この
階梯者イオアンネスからの直接の引用箇所を指摘している（Н. Буданова И свет в тьме
светит... СПб., 2012. С. 76.）。
48 Ф.М. Достоевсикй Бесы. ПСС, Л., 1974, Т. 10. С. 227.; Также см.: Н.Ф. Буданова Указ. кн.
С.100-101.
49 Там же, С. 228.; См.: Н.Ф. Буданова там же.
をなすことで、人間への深い愛と道徳的に美しい「神の姿をした」人間につい
ての夢想の浸透したチーホン独特の詩的観照と哲学的思考の対象となってい
る。そこでは人間も自然も、すべての事物が神の意思と結びつき、調和をなし
ていることが、彼の世界観の基盤をなしており、それは様々な事象について語
るその言葉の端々から感得されるのである。1777－1779年にチーホンが行った
思考と観照の成果は、『俗世から集められた霊的宝物』と題された書物にまとめ
られており、その初版（1836年）の出版以降、パイーシイ・ヴェリチコフスキー
による『フィロカリア』などアトス系列の出版物と並んで、まさに長老制の始
まろうとするオプチナを初め、各地の修道院で霊的指南書として影響力を持つ
ことになる。
すでに指摘したように、ザドンスクの主教チーホンは、人間生活の捉え方に
関して、階梯者イオアンネスに近いように感じられる。チーホンにとって人生
とは「死ぬまで続く絶え間なき闘い」であり、換言すれば、「悪魔とその悪霊た
ちとの」50 闘いを成し遂げる霊的な功であり、つまり、善を獲得するための悪
との闘いに勝利することなのである。
「悪魔たちは慾と四肢の武器をもってわれわれに襲いかかってくる。われわ
れの肉体の慾の数だけ、彼らは武器を持っている」51。チーホンは人間の心の内
なる闘いを聖師父の伝統に倣って、外敵との戦争に譬えることがあった。
戦場において戦士たちは目を覚まして、自分たちを包囲する敵たちに備えて、用心深く
振る舞うが、ハリスティアニンらは自分の戦いにおいて、いつも目を覚まし、用心深く振る
舞わねばならない。なぜなら、彼らの敵はつねに彼らを周りで見張っているからである。
彼らに対して、以下のように言われるのはそのためである、「謹慎警醒せよ、蓋爾等の敵な
る悪魔は吼ゆる獅子の如く、巡り行きて、呑むべき者を尋ぬ。爾等信を堅くして之を禦げ」
（ペトル前公書5-8,9）。52
「そこでは悪魔と神が闘い、その戦場がつまり人間の心なのさ」53 とは、ド
ミートリイ・カラマーゾフの有名な台詞であるが、ドミートリイの場合もソド
ムの美の誘惑を克服することは容易なことではなかった。しかし、救いを求め
る以上、闘いはやはりなされるべきであるし、スタヴローギンが「重荷」を求
め、「痛悔」をものしたのも、やはり魂の功を欲したからに他ならない。チーホ
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50 Творения иже во святых отца нашего Тихона Задонского. Изд. 5-е. М., 1889. Т. IV, С. 40.
51 Там же.
52 Там же.
53 Ф.М. Достоевский Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 100.
ン主教は、まさにこの闘いに臨む弱き人間のためにこそ希望があることを、自
身の闘いの経験と重ね合せながら解説するのである。
闘いの功に入った者たちは、かかる残忍な闘いを見ても、倦怠したり、絶望してはならな
い。むしろ、身じろぎせずに立つのだ。「勇めよ、我は世に勝てり」（イオアン福音、16-33）
とハリストスがわれらを励ましてくださるからである。… 倒れた者や横たわる者も、戦
地に倒れた兵士たち同様、立ち上がるのだ。彼らは倒れても立ち上がり、傷ついても傷つ
けるのだ。爾ハリスティアニンも、そのようにするのだ。54
例えば、チーホン主教の以下の悪魔（正教会はこの бесという語に「魔鬼」と
いう訳語をあてている）に関する寓意表現などは、奇しくもドストエフスキー
の『悪霊（Бесы）』の宗教・道徳的世界の象徴を端的に言い表したものとさえ思
われる。
我等の魂が魔鬼に憑らるること甚し。大いにして残忍なる魔鬼とは罪であり、残忍なる
魔鬼とは傲慢であり、残忍なる魔鬼とは怒りと悪念であり、残忍なる魔鬼とは利を貪るこ
と、残忍なる魔鬼とは妬みであり、残忍なる魔鬼とは不浄であり、残忍なる魔鬼とは残酷と
無慈悲であり、残忍なる魔鬼とは恨みである云々。これらの魔鬼は肉体ではなく、我等の
魂を苦しめるのだ。55
言うまでもなく「魔鬼」に擬人化されているのは、人間が地上の生活の中で
呑み込まれてしまっている悪徳と罪の数々である。その意味で、この「魔鬼」
とは罪の象徴でもある。であるならば、この悪魔との闘いを芸術的に形象化す
る試みの中で、作家の関心を惹いたものが、チーホンの著作の強固な個性を成
している、堕ちた人間の霊的な「立ち上がり＝甦り」、つまり更生の可能性に対
する確固たる信仰、貧しい人々、および社会的にもどん底の暮らしを強いられ
ている人々に対する共感、そして上層階級の富や空疎な楽しみ、様々な悪徳に
対する摘発の基礎をなす人道主義であると見なす根拠は少なくない。チーホン
の世界観の根幹をなす、社会的両極性（善と悪）の感覚、富の傍らに存在する
貧困は、両者に共通して現れてくるモチーフである56。
とりわけ、「腹（Чрево）」と題された章には、すべてを食い尽くす大食漢の贅
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沢な暮らしの傍らで、その日の糧に苦しむ極貧の人々の暮らしぶりが赤裸々に
描き出される（「奪う者たちもいれば、奪われる者たちもいる。腹一杯満たされ
る者たちもいれば、飢え渇く者たちもいる」57）。では、『悪霊』の主人公スタヴ
ローギンの場合はどうであったか。チーホンはスタヴローギンの罪の源を、何
をおいてもまずは富と自尊心、虚しさ、不信、民衆道徳からの乖離の中に見て
いたのではなかったか。それは「チーホンのもとで」のチーホンの言葉に表れ
ている（妻アンナ・グリゴーリエヴナによる筆写版では、摘発の調子は一層強
められている、「土壌から引き離されておる、信じておられない」）58。
この「土壌から引き離された」罪人に関する記述には、スタヴローギンのよ
うな無神論者であり、「大いなる罪人」の性格づけに対する作家の永年の探究心
をうかがわせており、興味深い。筆写版によれば、チーホンはスタヴローギン
に以下のような持論を披瀝するのである。
どうやら、理由もなく外国人にはなれないものと見えますな。この世には、祖国の大地
から離れた人につきまとって離れないひとつの刑罰がある ― 退屈と、仕事の希望を持ち
ながらも無為に堕していける能力がそれです。だが、キリスト教はどのような環境におい
ても責任というものを認めている。神はあなたにも知恵を十分に授けられた。ご自分で考
えるがよろしい。もしあなたが心の中で、自分の行為に対して責任を持っているのか否か
という質問を発せられるようにさえなれば、すでにあなたは責任を負うておられるわけで
す。59
ここでスタヴローギンに対して表明された無神論（希望のない状態）―無為
―堕罪の系列は、同時に、祖国―教会（希望）―仕事―責任―良心（悔改）へ
の道を準備している。ここには「大いなる罪人の生涯」のプランによって企図
された人間更生のプロセスの一つが与えられていると見なすことができる。ス
タヴローギンの「赦罪の試み」とその失敗の物語はその前者にあたる。スタヴ
ローギンが犯した「小子の一人」を罪に誘う罪は、福音書によれば（マトフェ
イ福音、18-6）、最も重い罪に数えられている。このことはチーホンのみならず、
スタヴローギンも知っていた。にも拘らず、スタヴローギンの霊的更生への道
は閉ざされていない。なぜなら、悔改が心からのものならば、赦されざる罪は
ないからである。事実、チーホンはスタヴローギンが訴える、自分の「痛悔」
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を公表するという企てを「偉大であり」、「キリスト教的である」と言う、
「…この考えは偉大な考えであり、これ以上にキリスト教的思想を表現するものはあり
ますまい。痛悔に出向いたにしても、あなたが考えたような驚くべき功を超えることはで
きないでしょうね。… もしこれが真の痛悔であり、真のキリスト教思想であればの話で
すが」60
ここには二極分裂が起こっている。チーホンは本能的にそれを察知して、何
が信仰のないスタヴローギンを自分の庵室に向かわせたのだろうかと自問す
る。しかも、彼に自分の痛悔を「公開する」動機を与えたものは何だったのか。
重い値を払ってでも自分の罪を贖うという彼の希望、その悔改は衷心からのも
のなのか。それとも道徳的掟を踏み越える権利を自認する「罪人の司法に対す
る傲慢な挑戦」にすぎなかったのか。ここにラスコーリニコフ以来の「犯」罪
の問題が再び顔をのぞかせる。注目すべきは、チーホンがスタヴローギンとの
心理的決闘を通して、彼には霊的な功を行う準備ができていないことを確信し
たのみならず、「痛悔」の公開を回避させれば、さらに恐ろしい、新たな犯罪に
手を染めることになることを予告した点である。スタヴローギンがチーホンの
庵室を去るときに発する捨て台詞「呪わしい心理学者め」61 も、この青年に与
えたチーホンの心理的影響の大きさを物語っている。
個人的痛悔も、衆人環視のもとで行われる公開痛悔も、道徳的浄化と霊的更
生を促す痛悔方法としては、初期キリスト教以来の古い伝統に遡るものであっ
た。ドストエフスキーは『悪霊』の創作に着手した70年頃には、聖師父の著作
に依拠することで、『罪と罰』の「大地への接吻」とは異なる悔改を実現するに
至った。そこで作家が注目した聖師父の中で、とりわけ作家の関心を惹きつけ
たのが、 7世紀にシナイ山で活動した階梯者イオアンネスであった。
ドストエフスキーが1870年に書き残した『悪霊』のための創作ノートには、
階梯者イオアンネスの『階梯（Лествица）』からと思われる箇所が存在する。こ
の『階梯』とは、文字どおり、ハリスティアニンが克服していかなければなら
ない悪徳や慾を、段階を追って表したものであり、主として霊的な完成を目指
す修道士たちによって、「悪魔と闘う」ための指南書として珍重されていた。因
みに、ドストエフスキーは出典を明らかにせずにこう書いている、「天使は決し
て堕ちることがない、悪魔はいつも横たわっているほど堕ちたままであり、人
72 清水 俊行
60 Там же, Т. 12, С. 24.
61 Там же, Т. 12, С. 30.
間は堕ちるものの、立ち上がる」62。
これに対して、階梯者イオアンネスはその著書に次のように書いている、
天使は堕ちないのが常である。むしろ天使が堕ちるのは不可能だとさえ言う者がいる。
他方、人間は堕ちても、すぐさまその堕落から立ち上がるのが常である。たとえ、それが何
度起こったにしてもである。悪魔の性分について言うならば、彼らは堕ちたまま、二度と
立ち上がることはない。63
『悪霊』の主教チーホン創作の目的と、主題の方向性から判断すれば、ここ
で作家に必要だったのは、自身の道徳的影響力によって罪人を「立ち上がらせ
る」、つまり更生させる能力のある人物だったはずである。その意味で、階梯者
イオアンネスの「堕罪からの復活」の思想と、大きな道徳的堕落からでさえ人
間は甦る能力を持つという揺るぎのない信念が作家にインスピレーションを与
えたと見なす十分な根拠がある。チーホンはスタヴローギンの中の「無為にな
ずんだ大いなる力が、求めて醜悪に埋没していった」64 ことを見抜いていた。
そのため、チーホンはスタヴローギンが新たな生活に「復活」するために尽力
しようとするのである。
だがそれにしても、読者からすれば、神の掟を大胆不敵に踏みにじり、自身
の「醜悪」な行為の数々を公表するといったスタヴローギンの暴挙がチーホン
によって、なぜ「驚くべき」最高度の功という評価を得たのか、理解に苦しむ
ところではある。しかし、チーホンは、傲慢きわまりないスタヴローギンのよ
うな人物にとっては、裁きに身を委ねるために痛悔を突きつけた社会の嘲笑に
耐え抜くことこそ（「あなたが悪口や侮蔑を心から受け入れるなら」）、霊的な功
となりうると考えたのである。彼がそもそもそのような社会を心底から軽蔑し
ていたとなればなおさらであった。なぜなら、そうして自ら進んで社会に嘲笑
される道を選ぶことで、謙遜を手に入れることになるからであった。しかし、
チーホンは、彼が自らの痛悔に対する社会の嘲笑に耐えられるとは考えていな
かった。そうすること自体が、滑稽で（смешное）、醜悪さが際立ち（убьет
некрасивость）、みじめ（мизерность）であるとする評価はそれを表している。
そこでチーホンは驚くべき別の方法を彼に提起する。それはどこかの修道院
で、やはり傲慢さに勝利し、真の霊的自由を獲得する目的で修行している苦行
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者のもとで見習い修道士となり、 5年か 7年くらい時間をかけて独自の霊的教
育を行うというものであった。改めて強調するまでもなく、階梯者イオアンネ
スの書物における修行のプロセスは、もとよりこうしたシステムに則って書か
れたものである。ひとつ例を挙げておこう。
奉仕（послушание）とは肉体の活動によって示される自分の魂からの完全な断絶である。
もしくは、その反対で、奉仕とは魂の生きた活動による四肢の活動停止なのである。奉仕
とは試練のない活動、好奇心とは無縁の営みであり、自由意志による死である。災難にあっ
ても悲しみはなく、神に対して申し開きもない。死の恐怖はなく、危険のない航海、眠れる
者たちの旅である。奉仕とは自分自身の意志の棺であり、謙遜の復活である。… 師父た
ちは聖詠を武具と呼び、祈りを壁、無垢の涙を盥、福たる奉仕をそれなくしては何人も慾に
呑み込まれて主を見ることができない、罪の痛悔と呼んでいる。65
痛悔の公開という方法も大いなる功でありながら、信仰のないスタヴローギ
ンには性急すぎると判断したチーホンが取った処方箋は、まさに苦行者のもと
で時間をかけて行われる奉仕を通じて謙遜を養うというものであった。人間が
真の信仰を獲得することは容易なことではないが、それが重罪を犯した罪人で
あればなおさらである。階梯者イオアンネスの同書にはこうした犯罪者が悔改
と奉仕を通じて謙遜にたどり着く様々な事例が取り上げられている。このイオ
アンネスやイオアンネス・クリュソストモス（金口）、シリアのイサアク等の事
例は、オプチナの長老に通じるようになる前のドストエフスキーに、専らザド
ンスクの主教チーホンを介して流れ込んできたものと推測される。このチーホ
ンもそうだったように、これらの師父たちはみな長老制の効能に通じ、それを
実践してきた人々であった。
罪と悔改の神秘について理解を深めるようになるドストエフスキーの思想的
礎には、チーホンの説く、悔い改めなかった罪人を来世で待ち受けているもの
は、堪え難い魂の苦悩に他ならないという来世観である。ザドンスクの主教
チーホンは論文『永遠の苦悩と永遠の生命について』においてこう語っている。
此の世では人々は死を免れようとするが、あちらではそれを望んでも、死の方が彼らか
ら逃げていく。無の境地に目を向けようとしても、それができない。そんなわけで、いつ
も死のうとするのに、それが達成できないのだ… 苦悩する者たちは、怠惰によって失っ
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た善を取り戻す希望を持たないため、その苦悩はますます大きなものとなる… 地獄には、
自分で自分を蔑む人々がいる。そして挙げ句の果てには、良心の方から彼らを苛むように
なる。だが、そうしたところで、慰みは見いだせない。66
ゾシマ長老はまるで、チーホン主教の思想を代弁するかのように、この地獄
の業火に苦しむ罪人に関するイメージを発展させて言う、
ちょうど曠野で飢えた者が自分の身体から生き血をすすり始めるように、彼ら〔罪人た
ち〕は自らの憎悪に満ちた傲慢さを糧にしているのである。それでいて永遠に飽くことを
知らず、赦しを拒否する、彼に呼びかける神を呪う… そしておのれの憤怒の炎で永遠に
身を焼き、死と虚無とを渇望しつづけるだけだろう。しかし、死は得られないだろう。67
ここで作家が念頭に置いている死の概念とは、単なる肉体の死ではなく、行
動による愛を発揮できない状態、つまり生きながら精神の死を体験することで
ある。つまり生きていても、神とも人々とも愛による交わりに与ることができ
ない、楽園の喪失である。
そしてあるとき、たった一度だけ、実行的な、生ける愛の瞬間が彼に与えられた。地上の
生活はそのために与えられたのであり、それとともに時間と期限も与えられた。それなの
に、どうだろうか。この幸福な存在は限りなく貴いその贈り物をしりぞけ、高く評価もせ
ず、好きになろうともせず、嘲笑的に眺めやり、無関心にとどまった。… しかし、愛した
ことのない自分が主のもとへ昇り、愛を蔑んだ自分が愛を知る人々と接触するという、ま
さにそのことによって彼は苦しむのである。なぜなら、このときには開眼して、もはや自
分自身にこう言えるからである、「今こそわかった。たとえ愛そうと思っても、もはやわた
しの愛には功はないし、犠牲もない。地上の生活は終わったからだ。地上にいたときには、
軽蔑していた精神的な愛を渇望する炎が、今この胸に燃えさかっているというのに、たと
え一滴の生ある水によっても（つまりかつての実行的な地上生活の贈り物によっても）、そ
れを消しとめるためにアブラハムは来てくれない。… 他人のために自分の生命を喜んで
捧げたいところなのだが、もはやそれはできないのだ。なぜなら、愛の犠牲に捧げること
のできたあの生活は、すでに過ぎ去ってしまい、今やあの生活とこの暮らしの間には深淵
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版によれば、ここには「自分の血をすする」イメージをシリアのイサアクの思想に求める注が
付されているが、筆者はザドンスクのチーホンを介して聖師父の思想と出会った可能性がある
と考えている。
が横たわっているからだ」。68
ここには神の愛の力と意味に関するシリアのイサアク特有の思想的性格が現
れている。概してチーホンの著作には、イサアクが示した苦悩から脱却するた
めの道筋として、魂の安和の獲得を通しての神との和解による人間救済の可能
性についての言及がしばしば見られる。それはつまり畏れを抱く奢れる魂が、
悔改を経て謙遜にたどり着くプロセスでもある。そもそもキリスト教の倫理の
根底には、ハリストスの僕の遜った魂の美しさ、そして愛、すなわち無底の輝
きによって照らされた世界の美しさという世界観があることを想起しておかね
ばならない。この美しさこそが神の光栄の証であり、全世界が神の存在を肯定
する根拠ともなるのである。これを認識した人は、「心が燃え上がる」感覚、つ
まり透徹した喜びを獲得する。しかし、神の援けなくして、これを手に入れる
ことはできない。なぜなら、「神なくして神を認識することはできない」からで
ある。だが、もし神へ繋がる道が愛であることを悟ったなら、「此の時代に始り、
来るべき時代に完成する」 福
さひわひ
なる生活69の始まりにすでに身を置いているも
のと見なされよう。つまり、われわれが互いに愛し合っていれば、福なる生活
は始まっているはずなのだ。
ああ、これこそが愛、愛であり、完全と結びついた愛なのだ。もしわれわれが多くの 福
さひわひ
を失ったなら、爾をもたず、爾とともにある善と福をももたなかったなら、爾のいないすべ
ては台無しになり、不首尾に終わることになる。70
この歓喜の叫びは疑いなくゾシマ長老が手記に書き残した次のような世界観
の形成に寄与している。
神のあらゆる創造物を、全体たるとその一粒一粒たるを問わず、愛するがよい。木の葉
の一枚一枚、神の光の一条一条を愛することだ。動物を愛し、植物を愛し、あらゆる物を愛
するがよい。あらゆる物を愛すれば、それらの物にひそむ神の秘密を理解できるだろう。
ひとたび理解すれば、あとはもはや倦むことなく、日を追うごとに毎日いよいよ深くそれ
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70 Творения иже во святых отца нашего Тихона Задонского. Изд. 5-е. М., 1889. Т. I. С. 159.
を認識できるようになる。そしてついには、もはや完璧な全世界的な愛情で全世界を愛す
るにいたるだろう。71
愛によってのみ人間が完全なる神と結びつき、それが「神の秘密」を知るこ
とに繋がるとするゾシマ長老のこうした主張は、人間の課題とは、人間が自分
にではなく、神に依存していることを受け入れることであるとするチーホンの
主張と完全に重なり合う72。チーホン主教は、人間が罪に陥ることの意味につ
いて繰り返し説いているが、彼が目指す霊的完成が謙遜の確立である以上、罪
のない人間も、良心のない人間も、そして 福
さひわひ
に心を惹かれない人間もいない
という前提の持つ意味は大きい。つまり、いかなる罪人も良心によって苦しん
でおり、苦しまない人は「時の中に眠っている」にすぎないのだと。そこでチー
ホンはすべての人々に「愛する」よう呼びかける。なぜなら、われわれはみな
ハリストスのものであり、天の父において兄弟なのだから。
ハリストスの羊の群れから迷い出てしまった無教養で頑固な分離派教徒の集団のみなら
ず、トルコ人たちも、我らの救世主ハリストス神の子をどうしても信じようとしない人た
ちも、神の名を穢す人たちでさえ、わたしは、すべての人々が永遠の 福
さひわひ
に包まれ、救われ
んことを願うのである。73
ハリストスの群れから迷い出た人々という点では、分離派教徒以上かもしれ
ない、自殺者について語ったゾシマの愛はやはり特筆すべきである。
彼らのことを神に祈るのは罪悪であると人は言うし、教会も表向きは彼らを退けている
かのようであるが、わたしは心ひそかに、彼らのために祈ることも可能であると思ってい
る。愛に対してハリストスもまさか怒りはしないだろう。このような人々のことを、わた
しは一生を通じて心ひそかに祈ってきた。神父諸師よ、わたしはそのことを痛悔する、だ
が今でも毎日祈っているのだ。74
チーホン主教の罪人への愛の意識は、庵室係の修道士によって、彼特有の「涙
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を流す神の賜」75 と呼ばれるに至る。チーホンは聖師父の伝統にしたがって「神
の高き知恵を思って（горняя мудроствовати）」生きていた。この言葉がプロと
コントラの間で振り子のように揺れ動くイワン・カラマーゾフに対して、発せ
られているのも偶然ではない。
肯定的な方に解決されないならば、否定的な方にも決して解決されません。あなたの心
のこうした特質についてはご自分でも承知しておられるはずです。そして、そこにこそあ
なたの心の苦しみのすべてがあるのです。ですが、こういう悩みを苦しむことのできる崇
高な心を授けたもうた造物主に感謝なさい。「高きを思い、高きを求めよ（горняя
мудрствовати и горних искати）、われわれの住まいは天にあればこそですから」。76
こうした経緯を見るにつけ、ドストエフスキーがゾシマ長老の聖伝（Житие）
の創作にあたって苦慮していた長老の内面の素朴さを表す文体的特徴を専ら修
練士パルフェーニイの『巡礼の旅物語』から援用した反面、赦罪と愛の思想的・
神学的意義に関しては、チーホン主教の著作からの引用が顕著であるという研
究者の推察にも根拠なしとは言えないだろう77。しかし、天の国ひとつを取り
上げても、「高きを思う」のはチーホンだけではないし、その原典とも言われる
階梯者イオアンネスや金口イオアンネス、シリアの主教イサアクらはこの作家
の通暁する聖師父である他、実際のオプチナの長老レオニードやアムヴローシ
イ、さらにはゾシマと同じ名を持つソロフキ島の克肖者ゾシマ、スヒマ修道士
ゾシマ・ヴェルホフスキーにも関心を持っていた作家の霊感を刺激した師父の
言葉からの引用を限定的に解釈することは危険であることに違いはない。
しかし、重層的な引用構造をもつ数々の原典の中で、チーホン主教に最も特
徴的なものは、教会スラヴ語のもつ厳粛さの中に、人の心を感動させ、なおか
つ真理を教え諭す目的に適った物語体とでも呼ぶべき文体である。例えば、ゾ
シマ長老が遺言として、アリョーシャに自分の兄のことを語るときの言葉、「わ
たしの心は深く感動し、今この瞬間、わたしはさながらあらためて人生を辿り
直しているかのように、これまでの一生を見つめているのですよ…」78 この過
去の回想には、疑いなく未来の天上の光が穏やかに差し込み、この世と来世と
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が交わる空間が創り出される。この感覚は『未成年』のマカール・ドルゴルー
キイが長老の壮麗な死について語り、その死後も長老の愛には終わりがないこ
とを教えるときにも現れてきていた（三章 3）。すべての事件の中に、チーホン
の奏でる神の世界讃栄のトーンを通して、憂いの涙と喜びとが混ざり合って響
き渡ることになる主題を読み取ることができるのである。
かつてわたしは幼子だったが、過ぎ去った。わたしは少年だったが、それも昔の話。わ
たしは青年になったが、それもわたしから離れて行った。それから、一人前の強い男となっ
たが、その時期も過ぎていった。今や、わたしの髪は真っ白になり、老いゆえに、力衰えて
いく。だが、いずれはそれも過ぎ去って、最期の時が近づいてくる。そして、この全大地へ
と旅立って行くのだ。わたしが生まれたのは死ぬためであり、死ぬのは、生きるためでも
ある… 過ぎ去ったありし日々が、まるで夢の中のように見えてくる。それらの日々には、
幸福なことも不幸なこともあった。このように、最期の時には、残りの日々のことも夢の
中にように見えることだろう。そのとき、これこれがあったことを覚えていて、また夢見
ることになるのだ。79
これは一種の伝道の書であり、正教的世界観の表出でもある。死は不可避で
ありながら、そこに悲哀はなく、むしろ記憶の中にとどめられた時の意識が永
遠の時を迎えることへの期待感と感動すら感じられる不可思議な感覚がチーホ
ン主教によって表明されている。併せて、比喩や反復法の多用によって増大さ
れる比較の効果（青年期と老年期、生と死、幸福と不幸など）も主教特有の修
辞法である。
こうした特徴は、以下に掲げるゾシマ長老の伝記の長老自身の語り口にも移
されたばかりか、その意味を独自に解説しているようにさえ思われる。
古い悲しみは人の世の偉大な神秘によって、次第に静かな感動の喜びに変わってゆく。
沸き立つ若い血潮に代わって、柔和な澄みきった老年が訪れる。わたしは今も毎日の日の
出を祝福しているし、わたしの心は以前と同じように朝日に歌いかけているが、それでも
今ではもう、むしろ夕日を、夕日の長い斜光を愛し、その斜光とともに、長い祝福された人
生の中の、静かで穏やかな感動的な思い出を、なつかしい人々の面影を愛している。それ
らすべての上に、感動させ、和解させ、すべてを赦す、神の真実があるのだ。わたしの人生
は終わりかけている。そのことは自分でも知っているし、その気配も聞こえているのだが、
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残された一日ごとに、地上の自分の生活がもはや新しい、限りない、未知の、だが間近に迫
り来る生活と触れ合おうとしているのを感じ、その予感のために魂は歓喜にふるえ、知性
は輝き、心は喜びに泣いているのだ… 80
死の始まりが新たな生の始りという感覚は、生きながらして死への旅を歩み
始めることであり、それが悔改、パスハ（復活）であることは正教の基本概念
である。これは同時に、義人〔ハリストスの意に適った生活をするという意味において〕
が「永遠に歓喜をもたらす大いなる晩餐での… 羔
こひつじ
の婚礼（брак Агничий）」81
において、来るべき主イイスス・ハリストスに相見えることでもある。この「晩
餐」のモチーフをチーホン主教自身は好んでハリストスの神性と使徒等に代表
されるわれわれ人間の交わりの場として用いているが、この概念そのものがハ
リストスが使徒等に羔の神秘を明かした「最後の晩餐」に発していることは言
うまでもない。
われわれ不当の者がこの大いなる晩餐に人を愛する神によって呼び招かれたのだ。だか
ら、天の王がわれわれに賜われた慈愛を感謝して受け取り、喜んでこの聖なる甘きこの晩
餐に馳せ参じようではないか。その時、われらは天の王を面を合わせて見ん。… われら
神の顔を見て、喜びて叫ばん。われらの贖罪主イイスス・ハリストスをその神の光栄の中
で見るのだ。われらは聖人たちや天使らと同じ食卓につくことになる。82
これらの行は言葉こそ違うものの、長老の棺の前で見るアリョーシャの夢の
場面（「ガリラヤのカナ」の章）で繰り返されることになる。
「そう、やはり招かれたのだ。呼ばれたのだよ、招かれたのだ」耳もとで静かな声が響
く。「なぜ姿を見られぬよう、こんなところに隠れておる… お前もあそこへ出て行こうで
はないか」… 「こわがることはない。われわれに比べれば、あのお方はその偉大さゆえに
恐ろしく、その高さゆえに不気味に思われるかもしれないが、しかし、限りなく慈悲深いお
方なのだ。愛ゆえにわれわれと同じ姿になられ、われわれとともに楽しんでおられる。客
人たちの喜びを打ち切らせぬよう、水を葡萄酒に変え、新しい客を待っておられるのだ。
絶えず新しい客を呼び招かれ、それはもはや永遠に続くのだ。83
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これらの平行関係は、チーホン主教の著作とその聖伝の影響を無視しては考
えられないものである。ここには、聖伝のもつ思想的反映のみならず、文体的
類似性が顕著に見て取れるからである。それは聖伝の主人公であるチーホン主
教自身の教えの内容だけでなく、弟子たちのために書き下ろした著作を、長老
が聞き手（一般読者）に語り聞かせる教訓的文体を通して実感できるように創
作されているということでもある。
9．
近年のドストエフスキー研究には、『カラマーゾフの兄弟』を初めとする、晩
年の長編小説の構造と内容に中世の聖者列伝（Патерик）の影響を指摘する傾
向がある。『カラマーゾフ』の章割りにザドンスクの主教チーホンの『真のキリ
スト教について』の直接的影響を指摘したコマローヴィチやプレトニョーフの
研究（1930年代）を皮切りに、近代文学と中世文学の隠された影響関係を模索
する研究はソヴィエト時代を通じて綿々と行われ、近年では正教会の聖職者（ア
ントーニイ・フラポヴィツキイ等）や、そこからインスピレーションを受けた
新世代の研究者（ヴェトロフスカヤ、ザハーロフ、ステパニャン等）の発言が
それを裏付けている。
『カラマーゾフの兄弟』における隠された主題のひとつに、神とその似姿を
した隣人（人間）への愛の問題がある。そうした感情が人々の罪や不信によっ
て歪められ、希薄になるとき、様々な不幸が起こることで、逆にそれは強調さ
れる。作家は人間と人間を対峙させながら、明らかに人間を神に向かわせよう
とするのである。カラマーゾフの兄弟間の軋轢は、府主教アントーニイの言葉
を用いるならば、「罪と聖性の間の対審」84 と特徴づけることができよう。この
言葉を裏付けるかのように、ここにはこの両者の出会いの主題、それも相互の
認識と変容の融合の主題が含まれている。『カラマーゾフの兄弟』において何
よりも明瞭に開示される「最高度の意味における」リアリズムとは以下のよう
に特徴づけることができよう。
人々が住む世界の中心は神であるが、そこには（象徴的にではなく）現実に、社会的生活
を営むものとして、ハリストスと生神女、使徒等と諸聖人、それに様々なレベルの霊的な力
が存在している。ここで今、様々な事件が起こるが、それらは永遠の中で生起する福音の
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歴史を背景に、来るべき神の国の前ぶれとして起こっているのである。85
聖人とは下界と天上界を結ぶ鎖である。ドストエフスキーにとって聖人とは
架空の主人公ではなく、同時代を生きる人たちであった。「聖人はもちろん存
在する。それはどんな人たちなのか。彼ら自身が輝いているだけでなく、われ
われみんなが歩む道をも照らす人々なのだ」86。ドストエフスキーの聖人に対
する関心と愛は、彼自身が抱いていたハリストスを中心とする世界観の帰結で
ある。つまり、われわれが様々な聖人の行実に触れることで、その中に存し、
その恩寵を以て君臨するハリストス自身に触れることになると考えたのであ
る。ドストエフスキーの時代には、聖人伝は文学史上の出来事ではなく、「中世
文学の伝統は大文学と並んで、古儀式派の人々や教会人、そして庶民の生活の
中に存在しつづけていた」87 のである。それら聖人伝の中で、ドストエフスキー
の関心をとりわけ刺激したのは、「肯定的に美しい人間」の芸術的体現としての
聖人への関心、もうひとつはそのような体現が成立していた聖人伝のジャンル
的特質への関心であった。その意味で、風俗生活誌的ジャンルのひとつとして
の聖人伝は、作家の長編小説と血縁関係にあった。こうした関係性は、例えば、
ギリシャの小説が聖人伝のジャンル形成に寄与し、聖人伝は後世の騎士文学や
浪漫主義文学の原型となっているという事実から、原初的、発生論的であるこ
とも言いうる。
聖人伝のジャンルに対する世俗文学の内容的影響も無視できない。そこで影
響力を発揮するのは様々なレベルの散文的エピソードである。主人公の功と並
んで、その家族や隣人、下僕などの傍系的人物をめぐる事件や回想といった副
テクストが介入してくるため、聖人と神との関係は教訓性を失い、語りそのも
のが様々な愉悦的要素によって希釈化されてしまうことになる。聖人伝におけ
るこうしたジャンル的可塑性は中世文学の大きな特性のひとつであった。ソ
ヴィエト時代の研究者であるクスコフもブスラーエフの言葉を引きながら、こ
うした特性を認めていた、「聖人伝の形式によって、… 聖人の偉功はもちろん、
大きな歴史的諸事件、家庭の記念日や回想、様々な興味深い巡礼の旅にいたる
ありとあらゆる多彩な内容が語られていた。これは単に教訓的な読み物であっ
たのみならず、趣味のよい娯楽や慰みといった役割も担っていたのである」88。
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こうした形式の利点として、生きた人間の形象の中に、様々な古の知恵や教
訓を盛り込むことが可能となっていたことを見逃すことはできない。こうした
手法によって、聖伝中の散文的エピソードの数々を、悪を摘発する裁きの言葉、
さらには教訓的説話へと変容させることができるのである。聖人伝のこのよう
なジャンル的特性はドストエフスキーのジャンルに関する思考に合致してい
た。後期作品群に顕著な傾向は、異なるジャンルの要素が結びつけられ、同一
テクストの構成要素の中に取り込まれていくことであった。作家特有の「教訓
的イデア」は、他に例を見ないほど、多面的素材の融合を通じて付与されてい
く。この頃、ドストエフスキーは府主教マカーリイの『大聖者伝集成（Великие
Минеи-Четьи）』（1868年に再版）に興味を抱いたようで、1872－75年の創作ノー
トにおいて、同書を「必読書」の一覧に加えていることも注目される89。ドスト
エフスキーの創作を聖人伝に近づけているものが、聖性によって高められた存
在論的原理であるならば、作家にとって「最高度の意味における」リアリズム
とは、主人公を経験的な枠組みの外へ引き出し、神の原理と人間の原理の関係
性の中で人間の運命が決定されていく聖人伝の原理に持ち込むことだったので
はないかとさえ思われる。聖人伝という伝統的な形式に取り込まれた超越的、
可塑的な現実感覚こそがドストエフスキーの意図する創作原理（поэтика）の中
で主導的役割を担うものなのである90。
様々な先行研究の中で、ドストエフスキーのジャンル的特性という問題に関
連して、しばしば取り上げられてきた聖人伝といえば、キエフ洞窟修道院の克
肖者フェオドーシイ、それにローマの聖人神の人アレクシイであった91。ここ
ではドストエフスキーの晩年の長編小説のみならず、ロシアやロシア人をめぐ
る様々な思考のプロセスの中にフェオドーシイ伝が陰を落としており、それが
魂の不死と罪からの甦りに関する思想形成にひとつの契機を与えていることを
指摘するにとどめたい。
ドストエフスキーは幼少期よりカラムジンのロシア史などを通してキエフの
洞窟修道院やその聖人の事蹟について知っていたと思われるが、克肖者フェオ
ドーシイについて頻繁に取り上げるようになるのが、1872年論文「我が国の修
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литературы XI – первой половины XIII в. Вестник Московского университета. Сер. 9.
Филология. 1981. No.1, С. 8.
89 Ф.М. Достоевский Записки личного и издательского характера из записных книжек и
рабочих тетрадей 1860-1881 гг. ПСС, Т. 27, С. 106.
90 Алексей Ланцов «Будут все как дети Божий...» СПб., 2012, С. 25.
91 最近の研究の代表例は、ブダーノワの以下の書物である。Н.Ф. Буданова Ф.М. Достоевский
и святые Древней Руси (Феодосий Печерский, Сергий Радонежский и Нил Сорский) В кн.
«Сергиева Лавра в истории, культуре и духовной жизни России». Сергиев Посад. 2002.
道院」（雑誌「談話」掲載）、そして73年に始まる『作家の日記』のコラム「文
学者の日記のために」以降のことである。また76年の『作家の日記』に掲載さ
れた「民衆への愛について。民衆との不可欠な契約」での言及についても広く
知られている92。つまり、『カラマーゾフの兄弟』の執筆に取りかかる78年 7月
に至る数年間に、この聖人と修道院の存在意義を完全に視野に収めていたこと
が推察される93。
例えば、ゾシマ長老の伝記中に見られるいくつかのエピソード、分けてもこ
の人物像に込められた理念的特徴は、克肖者フェオドーシイの伝記的事実を想
起させずにはおかない。ドストエフスキーはゾシマの伝記中、まず長老の青年
期の描写に紙数を割いている。まさに理想を体現すべく創造された人物の伝記
的前史は、ロシアの聖伝作家（ネストル）によって築かれた聖人伝特有の文体
的特徴を参照しつつ創作された可能性がある94。というのも、ネストル版の
フェオドーシイ伝の際立った特徴が、聖人の母親の描写に始まる、幼年期と青
年期における洞察力に満ちた描写に発揮されているからである。
ゾシマ長老の伝記には、ネストルによって書かれた克肖者フェオドーシイの
特徴との符合が数多く見られる。二人ともが名門貴族の出身で、父親を亡くし
て、母と二人して残される。また二人ともその敵対者の仕打ちに悩まされる。
ネストルによれば、克肖者も「自分の弟子たちから多くの非難や、嫌がらせを
受けた」95 と書かれている。寡婦が聖人に助けを求めに来るという件も、これ
ら両聖伝に共通している。これが起こるのが聖人の死の間際である点も両者に
共通しているが、フェオドーシイのもとに駆け込むのは、裁判官（判事）に辱
めを蒙った女であり、ゾシマ長老に助けを求めるのは、病気の娘を連れて来る
ホフラコーワ婦人である。死の直前、克肖者フェオドーシイは「病のため極度
に衰弱していた」96 と伝えられるが、ドストエフスキーも、ゾシマの病気によ
る衰弱を繰り返し強調している。そして何よりも印象的なのが、ゾシマ長老が
死を迎えるにあたり、修道士たちを集めて「兄弟愛」の大切さを説く最後の場
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92 5の注55を参照せよ。
93 その前年の77年には、作家の勧めで、妻アンナが子どもたちを連れて、キエフに巡礼に出か
けたことも記憶すべき事実である。アンナはその洞窟修道院の印象について、回想と夫への手
紙で書き記している。См.: А.Г. Достоевская Воспоминания. М., 1981. С. 319 и др.
94 ドストエフスキーは『作家の日記』において、ネストルの名に直接触れていることから、作
家が読んだのが洞窟修道院聖伝のネストルの版である可能性は高い。См.: «Книжность и
грамотность», статья 2-я. ПСС, Т. 19, С.43.
95 Житие Феодосия Печерского (Нестором-летописцем). Библиотека литературы Древней Руси
XI-XII века. СПб., 1997, Т. 1, С. 426.
96 Там же, С. 428.
面である。これもやはり克肖者の聖伝中に原型を見いだすことができる。
こうして彼の人生に畢りの時がやってきた。彼は自分が神のもとへ旅立ち、安息の時が
訪れる日を予め察知した。なぜなら、義人にとって死とは安息に他ならないからである。
そこで彼は修道士全員を、所用で村に出かけている者たちも含めて、呼び集めるよう命
じた。一人残らず招集すると、執事や管理者、それに召使いたちひとりひとりに、託された
仕事を熱心に、そして神への畏れと、忍耐と愛をもって遂行するように教え始めた。また
すべての者に向かって涙ながらに、魂の救済について、神の意にかなった生活について、斎
について、いかに教会のことに心を砕き、畏れを抱いてそこに立つべきかについて、そし
て、年長者のみならず、同世代の仲間たちをも愛し、彼らに従順になるために、兄弟愛と従
順さについても教えた。97
だが、ゾシマ長老を克肖者フェオドーシイに近づける有力な根拠を与えてく
れるのは、形式や外面的類似性よりも、むしろ意味内容に関わる思想的一致で
ある。フェオドーシイ伝に以下のような記述がある。
彼が典院の位にあったとき、見えざる敵、すなわち闇の公が三人のロシアの公の間に諍
いを引き起こした。すなわち、血の繋がった二人の公、チェルニーゴフの公スヴャトスラ
フ、ペレヤスラーヴリの公フセヴォロドが、ハリストスを愛するキエフの公である長兄イ
ジャスラフに対して謀反を起こしたのである。その結果、イジャスラフは首都から追い出
された。首謀者たちは首都に到着すると、福たる我等が神父フェオドーシイに使者を出し
て、自分たちの午餐に来て、その不正の協定に加わるように要請した。しかし、聖神に満た
された克肖者フェオドーシイは、ハリストスを愛する者が不当に追放されたのを目の当た
りにすると、使者を介して、悪魔の食卓には連なるつもりも、惨殺された者の血によって養
われた食事に触れるつもりもないと回答した。さらに使者を帰らせるにあたり、長々と彼
らの悪事を非難して、彼を遣わした者に「わたしの言葉を伝えよ」と命じた。98
克肖者フェオドーシイは兄弟間の諍いに介入し、敢然と長兄イジャスラフの
肩を持つ。聖人伝において、主人公の偉功をなす記念碑的事件として映し出さ
れたこの家庭争議が、長編小説の主要な衝突の原典のひとつになった可能性は
否定できない。カラマーゾフ親子の葛藤とそれに第三者の仲裁者として関与す
るゾシマ長老といった小説の基軸をなす筋立てにおいてである。ゾシマ長老が
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期せずして長兄ミーチャの前に跪き、その来るべき偉大なる苦悩に敬意を表し
た出来事を想起しておきたい。
しかし、小説に反映した作家の世界観を理解するためには、克肖者フェオドー
シイの修道生活の功の特殊性がきわめて大きな意味を持つことになる。ドスト
エフスキーも書いているように、フェオドーシイはラドネジの克肖者セルギイ、
ザドンスクの主教チーホンと並ぶロシア民族の歴史的理想の一人なのであ
る99。彼は、洞窟修道院の開祖でもあり、修道生活の師でもあったアントーニ
イのように、世俗から完全に離れることで、隠遁的修行を志向しなかった。そ
れどころか、むしろ修道院と世俗社会との垣根を取り除き、世俗と密接な関係
を取り結ぶ方法を取った。彼が数多くの俗人の霊的神父になったことにもそれ
は表れている。フェオドーシイは修道士と俗人とを問わず、全国民の愛と尊敬
を一身に受けて、全キエフの霊父としての名声を欲しいままにする。これを見
ても、オプチナのレオニード長老の人格に繋がる契機を認めうるとともに、ロ
シアの修道院は歴史的につねに民衆に開かれた機関であったことがうなずける
のである。「ゾシマ長老の談話と教説より」の中の、これについての長老の言葉
も興味深い。
われわれの間からは昔から民衆の指導者が輩出してきた。今日もそうした人物がありえ
ないはずはない。斎と無言の行にはげむ同じその謙虚で柔和な修道僧たちが、やがて立ち
上がり、偉大な仕事に赴くことになるのだ。ロシアの救いは民衆にかかっている。ロシア
の修道院は昔から民衆とともにあった。100
とはいえ、世界のキリスト教化と愛の伝道が可能となったのは、フェオドー
シイによって指導された共住型修道院が、理想的な人間関係を実現させる舞台
となったためであった。因みにイオアンネス・クリュソストモスは、「修道院は
理想的な都市であり、地上の都市とは対立する」101 と語っている。人間の相互
関係の理想（その発端は修道制にあるという）、地上的な分割の原理に対立する
霊的な兄弟愛は、ゾシマ長老の教説の主旋律をなしている。となると、小説構
成上の根本理念のかなりの部分を「屋隅の首石〔すべての礎となるもの〕」（エフェ
ス書、2-20）たるフェオドーシイ伝に負っているという仮説も信憑性を帯びて
くる。まず作家自身がそのことをすでに『作家の日記』（1873年）で確信をもっ
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99 Ф.М. Достоевский Дневник писателя за 1876 г. Февраль. ПСС, Т. 22, С. 43.
100 Того же автора Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 285.
101 По цитату сайта: М.В. Зюбина Русский этический идеал и его отражение в русской
литературе. http://literatura1.narod.ru/filologia.html
て述べているのである。
だが、罪や卑劣さが聖フェオドーシイの在世中に、つまり初期キリスト教の時代にあっ
たとしても、そこには聖フェオドーシイ自身も、ハリストスのための致命者たちも、キリス
ト教の創設者も、同時代のキリスト教社会のすべての基礎を築いた人々もいたのである。
それで十分ではなかろうか。… 現代ロシアの修道院に心の清らかな人々、魂の感涙を渇
望する人々、心に重荷を負っている人々が数多くいることを知る者があろうか。われわれ
の時代がどれだけ自由主義的なものになろうとも、修道院は彼らにとってはけ口であり、
尽きることなき心の渇望なのである。102
この関係性を作家の創作上の問題に敷衍してみると、理想の都市（修道院）
の主人たるゾシマ長老と修道士たちの関係は、そのまま地上の都市原理に立脚
する家族の物語に置き換えられることになる。そこで新たな主人（長老）たる
べく準備された未来の聖伝の主人公アリョーシャ・カラマーゾフの役割も自ず
と明らかになってくる。ドストエフスキーの表現からも明らかなように、「心
の清らかな人」「魂の感涙を渇望する人」云々は、「肯定的に美しい人」の理想
の実現であるゾシマ長老の人間像に他ならず、それが愛弟子であるアリョー
シャにも受け継がれるべきものだからである。この「美しい人」が聖人に範を
取ったものである以上、その聖性は伝播し、それが伝統となる。ドストエフス
キーが注目したフェオドーシイ、セルギイ、チーホンといったロシアの聖人た
ちは、修道院が世俗との関わりを深めることで、世俗も聖にせられ、次世代の
聖人を準備することに繋がる。以下に掲げるアリョーシャのゾシマ長老につい
ての考え（夢想）は、そうした聖性の波及がすでに彼自身の中で身を結びつつ
あることを如実に物語るものではあるまいか。
長老は聖人で、その心の中には万人にとっての更生の秘密と、最後にこの地上に真実を
確立する力とが隠されているのだ。やがてみんなが聖人になって、互いに愛し合うように
なり、金持ちも貧乏人も、偉い人も虐げられる人もいなくなって、あらゆる人が神の子とな
り、ほんとうのハリストスの王国が訪れることだろう。103
『カラマーゾフの兄弟』における最重要人物であるアリョーシャ・カラマー
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102 Ф.М. Достоевский Наши монастыри. (Журнал «Беседа» 1872 г.) ПСС, Т. 21, С. 139.
103 Ф.М. Достоевский Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 29.
ゾフという人物が、神の人アレクセイとの関連性の中で考案されたことは、す
でに多くの研究者によって指摘されている104。序文にあたる「作者の言葉」で
は、「伝記は一つだが、小説は二つある」と注釈するその「第一の小説は13年前」105
の『死の家の記録』であり、そこに登場する父親殺しの無実の罪を帰せられて
服役するドミートリイ・イリインスキーは、同じ境遇に陥るドミートリイ・カ
ラマーゾフを軸とする続編として発展させられることになっていた106。ここ
にはドミートリイ（ミーチャ）が聖人になる契機の一端が示されたことになる。
しかし、第二の小説こそ冒頭に「わが主人公、アレクセイ・フョードロヴィチ・
カラマーゾフの伝記（жизнеописание）を書き起こすにあたり…」と始まる『カ
ラマーゾフ』そのものであった。つまり、作家にとってこの小説は伝記（聖伝）
と同義的であることが宣言されることで、アリョーシャはこれから長老のもと
で、神の人アレクシイに倣った聖なる暮らしを送ることになる運命が予感され
ることになる。
アリョーシャの聖伝は、その伝統的規範を踏襲する形で、両親、とりわけ母
親についての思い出を含む出生のエピソードについて物語っている。
部屋の一隅の聖像、その前に灯っている燈明、そして聖像の前に跪いた母が、ヒステリー
を起こしたように金切り声や叫び声をあげながら泣きわめき、彼を両手にかかえて、痛い
ほどぎゅっと抱きしめ、彼のために生神女マリアに祈っては、さながら生神女の庇護を求
めるかのように、両手に抱きしめた彼を聖像の方にさしのべている… 彼が覚えているの
はこんな光景だった。107
居候暮らしをしていた父親も、当初この息子を肚に一物ある男と疑っていた
が、「ものの二週間もたたぬうちに、やたらと息子を抱きしめて接吻するように
なった。… 彼のような人間がこれほど人を愛したことは、もちろん、これま
でに一度もないことだった」108 となる。学校でも「よく考えごとにふけって、
同級生たちから離れていることがあった。… それなのに、級友たちはすっか
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104 そのうち最も周到な研究といえるものは、ヴェトロフスカヤの以下のものである。См.: В.
Е. Ветловская Поэтика романа «Братья Карамазовы». Л. 1977. また日本では江川卓が『謎解
きカラマーゾフの兄弟』（新潮社，1991）において、神の人アレクセイにまつわる宗教詩を取
り上げて、土着化した理想像となったことを証明した。
105 Ф.М. Достоевский Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 5.
106 Ф.М. Достоевский Черновые наброски к «Братьям Карамозовым». ПСС, Т.15, С. 203. この
イリインスキーはドストエフスキーがオムスクの監獄で知り合った実在の人物である。
107 Ф.М. Достоевский Братья Карамазовы. ПСС, Т. 14, С. 18.
108 Там же.
り彼を好きになり、在学期間を通じてずっと全校の人気者と呼んでいいほどで
あった」109。だが、彼にはみながからかいたくなるほどの「常規を逸したほどの
激しい羞恥心と純真さ」110 があった。さらには、アリョーシャは父親に「おと
なしい少年」などと呼ばれていたうえ、彼には以下のような風変わりな行状が
観察されていた。
アリョーシャはきっと佯狂者〔神がかり行者のこと〕に類した青年なのだろう、たとえ突
然誰かに一財産もらったとしても、頼まれさえすれば譲ってしまうか、慈善事業にでも寄
付するか、でなければおそらく、相手が単なる老獪な詐欺師であっても、頼まれたら与えて
しまうにちがいない…111
こうした人間の性格づけは、言うまでもなく、彼が「この世に属する」人間
ではないことを意味している。つまり、生まれながら、神に選ばれた特別の運
命を担わされているのである。まだ若きアリョーシャが修道院に入って、修道
生活の苦行を行うための許しを父親に求め、父親がそれを祝福した背景にも、
ゾシマ長老への尊敬の念が大きく働いていたことは言うまでもない。つまり、
周囲の世界はすべて、聖なる功がこの若者に受け継がれ、彼を聖人にするため
の環境を整えていく。ヴェトロフスカヤも強調するように、神の人アレクシイ
の人物像は、アリョーシャ（アレクセイ）との名前の一致に留まらず、その聖
なる暮らしぶりによって、ロシア民衆の間で絶大な人気を博したばかりか、様々
な物語や宗教詩に霊感を与えたのだった112。
裕福で敬虔な家庭に生まれたアレクシイは、結婚式の日にこっそり家を出て、
生神女の教会の表階段で施しを受けて暮らし始める。17年後に生神女マリアの
命にしたがって教会から両親の家に戻るも、誰にも気づかれずに、さらに17年
間下僕としてみなに蔑まれつつ生活を送ったのである。アレクシイの死後、彼
自身の手によって書かれた羊皮紙が発見されたことによって、この下僕がアレ
クシイ本人であった事実が、初めて両親と許嫁に明かされることとなった。宗
教詩の作者は、主人公アレクシイが身内と他人とを分け隔てなく愛したことに
よって、神の人と讃えているのである。
神の人アレクシイとアレクセイ・カラマーゾフを初め、宗教詩と小説の内容
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109 Там же, С. 19.
110 Там же.
111 Там же, С. 20.
112 См.: В.Е. Ветловская Литературные и фольклорные источники «Братьев Карамазовых».
Достоевский и русские писатели. М., 1971, С. 337.
的一致に関してはすでにヴェトロフスカヤ等によって解明されているため、詳
細についてはここで繰り返さないが、アリョーシャの記憶の中の母親が自分を
生神女の聖像の前にさしのべ、神の人が結婚〔世俗の暮らしの象徴〕から逃げるよ
うに生神女の教会で暮らし始めたことがアリョーシャの修道生活の予兆となっ
ているとすれば、その生神女の指示によって神の人が実家に帰還したことが、
ゾシマ長老の教えと死によってアリョーシャが世俗へ戻ることの伏線となって
いるとする仮説を疑う根拠はない。
その結果、誰にでも分け隔てのない愛を示すアリョーシャ自らが、誰からも
愛される性格を賦与されたとしても不思議はなかった。恩人であり、養育者で
もあったポレノフ〔エフィム・ペトローヴィチ〕に引き取られたときも、彼は家族全
員の心を虜にし、「実の子同然と見なされた」113 とある。この「実の子（родное
дитя）」といった古い民衆語を敢えてここで用いているのも、福音書の一節「此
の幼
おさな
児
ご
（дитя）の如く自ら 謙
へりくだ
らん者は、是れ天国に於て大なる者なり」（マト
フェイ福音、18-4）の影響とともに、神の人アレクシイの宗教詩の影響と見な
すべきである。因みに、神の人アレクシイの養育者の名前もエフフィミアン〔エ
フィムはその短形〕と呼ばれていた114。
両者の類似性を示す外的な符合はこれらに留まらない。しかし、ここで確認
されることは、『カラマーゾフの兄弟』のゾシマ長老からアリョーシャへと受け
継がれる愛と謙遜の聖性の主要モチーフそのものに、聖人伝の規範がそっくり
取り込まれていることである。つまり、まず最初に『キエフ洞窟修道院聖者列
伝』の、それから他の聖伝的要素の影響のもとに、小説の理念的方向性と形式
が一致して「聖者列伝」的性格を取っていることを指摘しておきたい。ジャン
ルの問題に触れるならば、中世文学に特有の「単一的」ジャンルと、それらを
合わせ持つ「複合的」ジャンルというものが存在するが115、『カラマーゾフの兄
弟』は明らかに後者に属すると言える。そこには、アリョーシャの聖人化を中
心的主題として、個々の聖伝的要素が彼以外の登場人物にも適用されていくか
らである（リーザ・ホフラコーワやグルーシェンカにも）。こうした装置が現実
味を持つためには、修道院の模様や、キリスト教的禁欲生活の様々な習慣、長
老制や斎をめぐる修道士たちの論争といったディテールが必要であった。
こうした試みをザハーロフは「キリスト教的リアリズム」と命名し、これま
でドストエフスキーをバルザックやフローベール流の心理分析の開拓者と同列
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に位置づける見解から引き離そうとした。彼は言う、「キリスト教的リアリズ
ムとは、そこに生きた神がおられ、ハリストスの存在が見渡せ、ロゴスの啓示
が顕現させられるようなリアリズムなのである」116。しかし、ドストエフスキー
の創作理念としての「最高度の意味における」キリスト教的リアリズムの起源
がプーシキンを師とするロシア・リアリズムの系譜に帰するだけならば、霊的
共同体の概念を「キリスト教的社会主義」と総称したかつての規定とさして変
わらない。ここでは宗教詩に見られる民衆的解釈を基盤とする「聖人伝」のリ
アリズムは検討対象から外れるのである。
ドストエフスキーは創作ノートにこう書き記している、「わたしが進む方向
は、民衆的キリスト教精神の内奥に発している」117。彼が文学者として西欧文
学の伝統とロシアでの受容のプロセス（プーシキンなど）に根ざしていること
は明らかであるだけに、彼が発したこの言葉の意味は重いと言わねばならない。
というのも、作家はキリスト教の民衆の魂の拠り所としての役割をきわめて重
視していたからに他ならない。『作家の日記』（1873年 2月）に彼は書いている、
「われわれは民衆に跪き、彼らからすべて、思想も、イメージも受け取ることを
期待すべきである。民衆の真実に跪き、それを真実と認めるべきである。それ
がいくらかは聖人伝集成から取られているという恐ろしい場合であってもであ
る」118。そして、彼は1878年にオプチナ修道院で、これまで文献から知識として
有していた修道制や長老制度を直に体験することになる。それによって、民衆
とともにある長老の霊的教師としての役割を真のキリスト教的真実として理解
することができたのである。
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